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طبع لأول مرة عام (٩۱۳۹ه/۷٤۱۹م).‏ وهو من أهم المؤلفات الرائدة خلال النصف الأول من القرن 
العشرين في حقل الفلسفة الإسلامية وتاريخها. مؤلفه هو الدكتور إبراهيم بيومي مدكور؛ أحد أهم الرواد 

العرب في دراسة الفلسفة الإسلامية في العصر الحديث. 

أصل هذا الكتاب فصول متتابعة شرت في مجلة «الرسالة». رسم المؤلف فيه منهجًا لدراسة الفلسفة 
الإسلاميةء ثم طبقه تطبيقًا كاملا على ثلاث من نظرياتها الكبرى» هي: نظرية السعادة» ونظرية النبوة 
والنفس وخلودها. 

دَرَس المؤلف هذه النظريات أولا في بيشتها وظروفها ا لخاصةء وشرحها على لسان القائلين بهاء ثم ربطها 
ما سبقها من أشباه ونظائرء وبين ما لها من أثر في الفلسفات اللاحقة التى تتد إلى العصر الحديث. 


ا LL‏ 
ساسلة 
بے الفكر النهضوي الإسلامي 
الإشراف العام 
ماعل سراج الد 


رئيس التحرير ومدير المشروع : صلاح الدين الجوهري 


اللجنة العلمية تصمیم جرافیکي 
محمد عمارة محمد کمال الدين إمام صفاء الديب 


صلاح الدين الجوهري تى أتوز تل 


الإشراف على التحرير ومراجعة النصوص الأعمال التحضرية 
أحمدمحمدشعبان محمدالقاسم هدى سيد - شيماء التركى - منة الله لبيب 


(مراجعة لفوية: سماح رضوان - فاطمة الزهراء صابر) 


ڪڪ لے 
ف الفكر النهضول السام 


الفلسفة الإسلامية 
منهج وتطبیعه 
(الكتاب الأول) 
الت 
إبراهيم مدكور 


منی أحمد آبو زد 


٦ھ‏ / ۲۰۱0م 


BIBLIOTHECA ALEXANDRINA 


مكتبة الإسكندرية بيانات الفهرسة - أثناء - النشر (فان) 

مد کور» إبراهیم» 1902 - 1996. 

في الفلسفة الاإسلامية : منهج و تطبيقه / تأليف إبراهيم مدكور ؛ تقديم منى أحمد أبو زيد. - القاهرة : 
دار الكتاب المصري ؛ الاإسكندرية : مكتبة الإإسكندرية ؛ بيروت : دار الكتاب اللبنانى» 2015. 


يشتمل على إرجاعات ببليوجرافية 
تدمك 978-977-452-306-9 مج. 1 


.١‏ الفلسفة الإسلامية. أ. أبو زيدء منى أحمد. ب. مكتبة اللإسكندرية. ج. العنوان. د. السلسلة. 


ديوي = 181.7 5 23233 
ISBN: 978-977-452-306-9‏ 
رقم الاإيداع :2015/4079 


تتقدم مكتبة الإسكندرية بالشكر والتقدير 
للوكالة السويسرية للتنمية llتعlوj Swiss Agency for Development and Cooperation (SDC)‏ 
ومؤسسة كارنيجى بiيgيgرك Carnegie Corporation of New York‏ 
على الدعم المادي والمعنوي الذي قدّمتاه للمشروع . 
© مكتبة الإسكندرية» 2015 


هذا الكناب ضمن فعاليات مشروع «إعادة إصد ار مختارات من التراث الإسلامي الحديث 2 القرنين الثالث مشر والرايع عشر الهجريين/ القاسع مشر والعشرين الملاديين. 


کتاب 
بے الفاسفة الإسلامية.. منهح وتطبيقه 


(الکناب الأول) 


مقدمة الطبعة الثالثة N O O Ty‏ 
مقدمة الطبعة الثانية TT‏ 
مقدمة الطبعة الأول O OOO EO‏ 
الفصل الأول: الفلسفة الإسلامية ودراستها E‏ 
-١‏ التعصب الجنسي Eo‏ 11 

NS E SR O NSE. (أ) رينان والجنس السامي‎ 

(ب) بطلان دعوى العنصرية NNE ESSERE Sle‏ 

۲- هناك فلسفة إسلامية OE ay‏ 

(أ) موضوعاتها E‏ 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 


الفصل الثانى: نظرية السعادة أو الاتصال yy‏ 


yS العناية بالتصوف الإسلامى‎ -١ 


(ج) الاتحاد والاتصال N ooo‏ 


(د) تصوفه وتصوف الفارابي NE Es‏ 
-٤‏ نظرية الاتصال في مدرسة الأندلس O‏ 


المحتوى 


(ج) رفض الأشاعرة للاتاد الصوفي O‏ 
(د) الغزالي والتصوف السني E‏ 
(ه) تصوفه وتصوف الفلاسفة E‏ 
۷- نظرية السعادة في المدارس الغربية yS‏ 


(أ) تعلق ابن میمون بها yS‏ 
(ب) أثرها في الفلسفة المدرسية المسيحية O‏ 


(ج) نظاثرها في الفلسفة الحديثة yS‏ 


الفصل الثالث: نظرية النبوة 


oo الفارابي أول من قال بها‎ -١ 


(أ) اهتمامه بالسياسة المدنية O‏ 
(ب) رئيس المدينة الفاضلة SSS‏ 


(ج) المخيلة سبيل اتصال النبي بالعقل الفعًال EERE‏ 


۲- أصولها والدوافع إليها O O O‏ 
(أ) تعاليم الإسلام في الوحي والاإلهام eS Rt‏ 
(ب) بدء موجة الشك وإنكار النبوة في الإسلام E oy‏ 
(ج) ابن الراوندي وإنكاره للنبوة TT‏ 
(د) أبو بكر الرازي ومخاريق الأنبياء SRR‏ 
(ه) موقف الفارابي من هذا الشك والإنكار O‏ 
(و) نظرية الأحلام عند أرسطو RR‏ 
(ز) أثرها في نظرية النبوة الفارابية E o‏ 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 


(ج) تعارض هذه النظرية 2 ظاهر النصوص القرآنية isk dEaSeRAgak‏ 
-٤‏ أثرها في مختلف المدارس الإسلامية SS‏ 


(أ) اعتناق ابن سينا لها e Ty‏ 


O انتقالها إلى التفكير الفلسفي اليهودي والمسيحي‎ -٠ 
N (أ) استمساك ابن ميمون بها‎ 
e TG yy (ب) ورودها لدى ألبير الكبير‎ 

O امتدادها إلى التاريخ الحديث‎ -٦ 
yS (أ) أهميتها في فلسفة إسبينوزا‎ 
E ST (ب) النبوة في رأي جمال الدين الأفغاني‎ 


(ج) تفسير الأستاذ الإمام لها O‏ 


الفصل الرابع: النفس وخلودها عند ابن سینا yT‏ 
1¬ موضوع النفس في العالم الإسلامي O O O‏ 


المحتوى 


(أ) البرهان الطبيعي السيكلوجي O‏ 
(ب) فكرة «الأنا» ووحدة الظواهر النفسية E Oy‏ 
(ج) برهان الاستمرار SS‏ 


(د) الرجل الطائر والمعلق في الفضاء yS‏ 


(ه) بواعث هذه البرهنة ومصادرها ERAS aS‏ 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 


10 


إن فكرة هذا المشروع الذي أطلق عليه «إعادة إصدار مختارات من التراث 
الإسلامي الحديث في القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريين / التاسع عشر 
والعشرين الميلاديين» قد نبعت من الرؤية التي تتبناها مكتبة الاسكندرية بشأن 
ضرورة المحافظة على التراث الفكري والعلمي في مختلف مجالات المعرفةء 
والمساهمة في نقل هذا التراث للأجيال المتعاقبة تأكيدًا لأهمية التواصل بين 
أجيال الأمة عبر تاريخها الحضاري؛ إذ إن الإنتاج الثقافي - لا شك اي 
وإن الإبداع ينبت في الأرض الخصبة بعطاء السابقين» وإن التجديد الفعال 
لا يتم إلا مع التأصيل . وضمان هذا التواصل يعتبر من أهم وظائف المكتبة التي 
اضطلعت بهاء منذ نشأتها الأولى وعبر مراحل تطورها المختلفة. 

والسبب الرئيسي لاختيار هذين القرنين هو وجود انطباع سائد غير 
صحيح؛ وهو أن الإسهامات الكبيرة ا المستلموت فة 
توقفت عند فترات تاريخية قدية» ولم تتجاوزها. ولكن الحقائق تشير إلى 
غير ذلك» وتؤكد أن عطاء ا مفكرين المسلمين في الفكر النهضوي e‏ 
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مر بم وجزر - إا هو تواصل عبر الأحقاب الزمنية المختلفةء ا في ذلك الحقبة 


دة والعاضرة التي تشمل القرفن الاخيرين: 


يهدف هذا المشروع - فيما يهدف - إلى تكوين مكتبة متكاملة ومتنوعة» 
تضم مختارات من أهم الأعمال الفكرية لرواد الإصلاح والتجديد الإسلامي 
خلال القرنين الهجريّين المذ كورَيّن. والمكتبة إذ تسعى لاإتاحة هذه المختارات 
على أوسع نطاق مكن» عبر إعادة إصدارها في طبعة ورقية جديدة» وعبر النشر 
الإلكتروني أيضًا على شبكة المعلومات الدولية (الإنترنت)؛ فإنها تستهدف في 
امقام الأول إتاحة هذه المختارات للشباب وللأجيال الجديدة بصفة خاصة. 


وق کل کان دران ديا أعدوا خد الاعفن ال و زق 
منهجية منضبطة» جمعت بين التعريف بأولثك الرواد واجتهاداتهم من جهة» 
والتعريف بالسياق التاريخي / الاجتماعي الذي ظهرت فيه تلك الاجتهادات 
من جهة أخرى؛ با كان فيه من تحديات وقضايا نهضوية كبرى» مع التأكيد أساسًا 
على آراء المؤلف واجتهاداته والأصداء التي تركها الكتاب. وللتأكد من توافر 
أعلى معايير الدقةء فإن التقديات التي كتبها الباحثون قد راجعتها واعتمدتها 
نة من كبار الأساتذة المتخصصين» وذلك بعد مناقشات مستفيضة» وحوارات 
علمية رصينة» استغرقت جلسات متتالية لكل تقدي» شارك فيها كاتب التقدي 


ونظراؤه من فريق الباحثين الذين شاركوا في هذا المشروع الكبير. كما قامت 


۱۳ 13 


مجموعة من المتخصصين على تدقيق نصوص الكتب ومراجعتها با يوافق 
الطبعة الأصلية للكتاب. 


هذاء وستسعى المكتبة أيضا - وفق توفر الإمكانات الفنية والمادية - إلى 
ترجمة تلك المختارات أو مقتبسات منها إلى الاإنجليزية ثم الفرنسية؛ مستهدفة 
أبتاء المسلمين الناطقين بغير العربية» كما ستتيحها لمراكز البحث والجامعات 
ومؤسسات صناعة الرأي في مختلف أنحاء العالم . وتأمل المكتبة أن يساعد ذلك 
على تنقية صورة اللإسلام من التشويهات التي يلصقها البعض به زورًا وبهتاتا 
وبيان زيف كثير من الاتهامات الباطلة التي ينهم بها المسلمون في جملتهم» 
خاصة من قبل الجهات المناوئة في الغرب. 


إن قسمًا كبيرًا من كتابات رواد التنوير والإصلاح في الفكر الإسلامي 
خلال القرنين الثالث عشر والرابع عشر الهجريين» لا يزال بعيدًا عن الأضواءء 
ومن ثم لا يزال محدود التأثير في مواجهة المشكلات التي تواجهها مجتمعاتنا. 
ورا كان غياب هذا القسم من التراث النهضوي الإسلامي سببًا من أسباب 
تكرار الأسثلة نفسها التي سبق أن أجاب عنها أولئك الرواد في سياق واقعهم 
الذي عاصروه. وربا كان هذا الغياب أيضا سببًا من أسباب تفاقم الأزمات 
الفكرية والعقائدية التى يتعرض لها أبنانا من الأجيال الجديدة داخل مجتمعاتنا 
العربية والإسلامية وخارجها. ويكفي أن نشير إلى أن أعمال أمثال: محمد عبده 


والأفغانى› والکواکبی» ومحمد إقبال» وخير الدين التونسى» وسعيد النورسى» 
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ومالك بن نبي» وعلال الفاسي» والطاهر ابن عاشور» ومصطفی المراغي» ومحمود 
شلتوت» وعلي شريعتي» وعلي عزت بیجوفتش» واحمد جودت باشا - وغیرهم - 
لا تزال مناى عن أيدي الأجيال الحديدة من الشباب في أغلبية البلذان العربية 
أمريكية؛ الأمر الذي يلقى على المكتبة عبنًا مضاعقًا من أجل ترجمة هذه 
الأعمال» وليس فقط إعادة نشرها بالعربية وتيسير الحصول عليها (ورقئًا 
وإلكترونتًا). 


إن هذا المشروع يسعى للجمع بين الإحياءء والتجديدء والإبداع» 
والتواصل مع الآخر. وليس اهتمامنا بهذا التراث إشارة إلى رفض الجديد الوافد 
عليناء بل علينا أن نتفاعل معه» ونختار منه ما يناسبناء فتزداد حياتنا الثقافية ثرا 
وتتجدد أفكارنا بهذا التفاعل البناء بين القدي والجديد» بين الموروث والوافدء 
فتنتج الأجال الجديدة عطاءها الجديدء إسهامًا في التراث الإنساني المشترك 
بكل ما فيه من تنوع الهويات وتعددها. 

وأملنا هو أن نسهم في إتاحة مصادر معرفية أصيلة وثرية لطلاب العلم 
والثقافة داخل أوطاننا وخارجهاء وأن تستنهض هذه الإسهامات همم الأجيال 
الجديدة كي تقدم اجتهاداتها في مواجهة التحديات التي تعيشها الأمة؛ مستلهمة 
المنهج العلمي الدقيق الذي سار عليه أولئك الرواد الذين عاشوا خلال القرنين 


15 ا 


الهجريين الأخيرين» وتفاعلوا مع قضايا أمتهم» وبذلوا قصارى جهدهم واجتهدوا 
ل تقدي الاإجابات عن تحديات عصرهم من أجل نهضتها وتقدمها. 


لقد وجدنا أن من أوجب مهماتنا ومن أولى مسئولياتنا في مكتبة 
الإإسكندريةء أن نسهم في توعية الأجيال الجديدة من الشباب في مصر» وفي 
غيرها من البلدان العربية والإسلامية» وغيرهم من الشباب المسلم في البلاد غير 
الا ال الفارى لاا السلع رق الكر الدوة دل ارون 
المشار إليهما على وجه التحديد؛ حتى لا يترسّخ الانطباع السائد الخاطئ» الذي 
سبتق أن أشرنا إليه؛ فليس صحيًا أن جهود العطاء الحضاري والاإبداع الفكري 
للمسلمين قد توقفت عند فترات زمنية مضت عليها عدة قرون» والصحيح هو 
أنهم أضافوا الجحديد في زمانهم» والمفيد لأمتهم وللإنسانية من أجل التقدم والحث 
على السعي لتحسين نوعية الحياة لبني البشر جميعًا. 

وإذا كان العلم حصاد التفكير وإعمال العقل والتنقيب المنظم عن المعرفة 
فإن الكتب هي آلة توارثه في الزمن؛ كي يتداوله الناس عبر الأجيال وفيما بين 
ا 

ماعیل سراح الد 


مدير مكتبة الاسكندرية 


الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعبّر بالضرورة عن وجهة نظر 
مكتبة الإإسكندرية» إنغا تعبّر عن وجهة نظر مؤلفيها. 


دراسة تقديمية 


0 


قهید: 


غاب الدرس الفلسفي عن عالمنا العربي أكثر من سبعة قرون» منذ وفاة 
الفيلسوف الأندلسي ابن رشد (ت٩۹٠ه/۹۸٠١م)»‏ وحتى منتصف القرن 
التاسع عشر» وريا غاب قبل ذلك نتيجة هجوم الفقهاء والسلفيين الذين عارضوا 
علم الفلاسفة منذ ظهوره في الحضارة الإسلامية. 


فقد كانت الفلسفة من العلوم الوافدة على المسلمين» تعرفوا عليها من 
خلال المدارس الفكرية التي احتضنت التراث الفلسفي الشرقي (الفارسي 
والهندي) والغربي (اليوناني)» ثم صارت هذه المدارس ومدنها جزءًا من الدولة 
الاسلامية. 


وبعد توطيد أركان الدولة اللإسلامية أخذت في الانفتاح على الحضارات 


السابقةء ونقل علومها ومعارفها إلى اللغة العربية من خلال الترجمة التي شهدت 
ازدهارًا مع تأسيس «بيت الحكمة» في بغداد. 


منى أحمد أبو زيد 
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وأخذ المسلمون في تعلم الفلسفة والتأليف فيهاء وظهر فلاسفة في المشرق 
أمثال: الكندي (ت ۵۲٣۰‏ /۸۸۳م)» والفارابی ( ت ۳۳۹ه/١٠۹م)ء‏ والعامري 
(ت۳۸۱هھ/۱۹۹۱م)» وابن سینا (ت۲۸٤ه/۳۷٠۱٠م)»‏ ثم لقيت الفلسفة 
هجومًا عنيقا بعد كتاب «تهافت الفلاسفة» للغزالي (ت ١٠٠ھ‏ /١١١١م)‏ وكاد 
أن يقضى عليها في الشرق . 

وانتقلت الفلسفة بعدها إلى المغرب الإسلامى» وازدهرت على أيدي 
ثلاثة من کبار فلاسفتهاء وهم : ابن باجه ( ت۵۲۹ھ /۱۱۳۸م)» وابن طفيل 
(ت ۵۰۸۱ /١۱۱۸م)»‏ وابن رشد» الذي واجه محلنة فت باسم «نكبة 
ابن رشد»» كان من نتائجها تراجع علم الفلاسفة المشائيين في العالم اللإسلامي. 

وبقيت الجامعات الإأسلاميةء «كالأزهر» في مصر» و«الزيتونة» في تونس» 
المناظرة» والمنطق ... - دون علم فلاسفة الاإسلام. 

ومع منتصف القرن التاسع عشر الميلادي» بدأ المسلمون يتعرفون على 
فلاسفة الإسلام من خلال دراسات المستشرقين» وكان بعضها مجحقاء والأخر 
معتدلاء ورغب المسلمون في التعرف على حقيقة هذا العلم من مصادره. 

بدأت معرفة الفلسفة في مصر من خلال عدد قليل من علماء الأزهر الذين 
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جمال الدين الأفغاني (ت٤٠١٠١ه/١۸۹٠ه)‏ القادم في زيارة إلى مصر» حيث 
التقى ببعض الأزهريين» وسمعوا ريه في فلاسفة اللإسلام» وبدأ التعرف عليهم 
فيما بعد من خلال كتابات قليلة» كما فعل فرح آنطون (ت ۰٤۱۳ه/۱۹۲۲م)‏ 
عندما لخص آراء آرنست رینان (ت۱۸۹۲م) عن ابن رشد» وعرضها من خلال 
مجلته «الجامعة»؛ وهو ما آثار الإمام محمد عبده (ت ۱٠۰١/۱۳۲۳‏ م) فرد عليها. 


وظلت هذه الدراسات قليلة وبدائية في أغلبها حتى ذهب بعض المصريين 
إلى بعثات خارجية» لدراسة الفلسفة الإسلامية في جامعات فرنسا وإنجلتر 
فذهب طه حسین (ت۱۳۹۳ه/۱۹۷۳م) إلى فرنسا ودرس ابن خلدون 
(ت۸٠۸ه/١١١٠م)‏ وفلسفته الاجتماعية» ثم لحقه بباريس الشيخ مصطفى عبد 
الرازق (ت ۱۳۹۹ھ /۷٤۱۹م)»‏ ودرس الاإمام الشافعي ( ت٤‏ ۲۹ ھ/۸۱۹ م) 
وكتابه «الرسالة»» ودرس أبو العلا عفيفي (ت٦۴۸١ه/٦٦۱۹م)‏ الفلسفة بانجلتراء 
وكتب أطروحته عن محيي الدين بن عربي ( ت۸٥٠‏ ه/١١٤۲٠م)»‏ وفي نهاية 
العقد الثالث من القرن العشرین سافر إبراهیم مدکور (ت ٩۱٤۱ھ‏ /٩۱۹۹م)‏ 
إلى باريس لدراسة الفلسفة. وعاد هؤلاء إلى التدريس في الجامعة المصريةء وقاموا 
بالكشف عن التراث الفلسفي الإسلامي وتدريسه والتأليف فيه؛ فعاد الدرس 
الفلسفي من جديد إلى عالمنا الإسلامي. 


ويعتبر الدكتور إبراهيم مدكور واحدًا من أهم الرواد العرب في دراسة 
الفلسفة الإسلامية في العصر الحديث. وأعماله المتعددة في هذا المجال تشهد 
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له بقدر كبير من الأصالة والتميزء فقد تخرج على يديه جيل من رواد الثقافة في 
مصر وفي العالم العربي والاإسلامي. 

وعد إبراهيم مدكور بجانب دوره الأكاديي في مجال اللغة والفلسفة 
واحدًا من زعماء اللإصلاح الفكري والاجتماعي في القرن العشرين» وله 
بصمات واضحة في مجالات متعددة؛ ولذا أطلقت عليه لقاب كثيرة منها: 
«شیخ الفلاسفة المعاصرين»» و«عميد المجمعيين»» و«سيبويه المصري»» و«الشيخ 


الرئيس». 


كما كان الدكتور إبراهيم مدكور يجسد الوجه المشرق للإسلام والعروبة 
والشرق؛ لأنه قكن من مناهج الغرب» وعرف حضارتهم» وخاطبهم بلغتهم» 
ولكنه كان في الوقت نفسه يرتبط بجذوره العربية الاإسلامية» وشخصيته المصرية 
الأصيلةء وقدرته على استمداد هويته من هذه الجذور مع تعامله با منهج العلمي 
المعاصرء بجانب تمكنه من التراث الخربي قدر تعكنه من التراث العربي”'. 

ویعد كتابه «في الفلسفة الإسلامية.. منهج وتطبيقه» خير مثال على مدى 
الأصالة والابتكار اللذين حققهما الدكتور مدكور في مجال الفلسفةء إلى جانب 
كتاب «تهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية» للشيخ مصطفى عبد الرازق . 


(۱( إسماعيل سراج الدين» مقدمة كتاب «الشيخ الرئيس» صفحات من حياة الد كتور إبراهيم مدكورء تصدير: 
عبد الصبور شاهین» تأليف : سعيد أحمد الفيومي» القاهرة» ٤۲٤۱ھ‏ /۳٠٠۲م»‏ ص١١.‏ 


دراسة تقديية 
۲١ 21‏ 


وقد أشاد كثيرون بكتاب مد كور «في الفلسفة الإسلامية.. منهج وتطبيقه» 
باعتبارة فصل ما آلغ المرب المحدثرة فى هذا الباب حي سط مزلةه لأسن 
الصحيحة لمحاولة التأريخ للفلسفة العربية تاريًا جامعًاء ومثل عليه عثيلاً حستًا. 


ويؤكد آخر على أهمية هذا الكتاب» واصفا إياه بأنه «أصبح مرجعًا أساسيًا 


لا يكاد يستغنى عنه باحث حديث في الفلسفة ا 


وسوف يتضمن هذا التقدي أربعة عناصر: 
الأول : حياة إبراهيم مدكور 
الثاني : مۇلفاتە 
الثالث: مشروعه الفكري 
الرابع : تحليل كتابه «في الفلسفة الاإسلامية.. منهج وتطبيقه» 


أولاً: حياة إبراهيم مدكور 


يعد الدكتور إبراهيم مدكور واحدا من المفكرين الذين حرصوا على 
تسجيل سيرة حياتهم من خلال مؤلفاتهم؛ فقد سجل جزءًا من هذه السيرة 
في كتابه «مع الأيام» شيء من الذكريات»» ولكنه لم يقتصر فيها على عرض 
تفاصيل حياته فقط, وإنغا عرضها من خلال الأحداث السياسية والاجتماعية 
التي مرت بها مصر حينذاك. 


)۱( ماجد فخري» دراسات في الفكر العربي» دار النهار للنشر- بيروت» م» ص۲۳۷ . 
)( حامد طاهرء الفلسفة الإسلامية ف العصر الحديث»› دار الثقافة العربية- القاهرةء ط۲ ١ ` ٣ص c۹7‏ 
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وهذا اللون من الكتابة الذاتية سبقه إليه مفكرون سابقون ولاحقونء 
منهم الشيخ الرئيس ابن سينا عندما سجل حیاته بقلمه» وابن خلدون في کتاب 


«التعريف»» اا الدكتور زکي جیب محمود (ت۱۹۹۳) الذي سجل سیرته 
من خلال ثلاثة مؤلفات : «قصة نفس»» و«قصة عقل »» و«حصاد السنين». 


ولد إبراهيم بيومي مد كور سيد أحمد الفقي في (۲۳من ذي الحجة ٠۳١١۹‏ ه/ 
الأول من إبريل ١١۱۹م)‏ ببلدة «أبو النمرس» إحدى قرى محافظة الجيزة» التي 
تبعد عن القاهرة بعدة كيلو مترات» وكانت قرية صغيرة لا يتجاوز عدد سكانها 


نة .لاف نسمة» موزعة بين عدد محدود من الام الكبيرة. 


وفي إحدى هذه الأسر ولد إبراهيم لأب عرف بالسياسة» وكانت له مواقفه 
الوطنية البارزة إزاء ثورة ١۹١۱۹؛‏ وهو ما دفع حزب الوفد إلى اختياره لتمثي 
دائرته في البرلان من (١۱۹۳۷-۱۹۲م).‏ وكان لهذا التوجه السياسي للأب أثره 
على اتجاه الابن للسياسة فيما بعد. 


تلقى إبراهيم مدكور تعليمه الأولي في كّاب القريةء الذي كان هو المصدر 
الأول لتعليم القراءة والكتابة. ولم يكن الكّاب مجرد معهد لتحصيل المعلومات 
أو حفظ القرآنء بل كان أيضا وسيلة من وسائل التربية الدينية والخلقية؛ ذلك 
لأن المعلم كان نموذجًا في سلوكه يشجع على الصدق» ويحث على الأمانة. 
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ويتذ كر الدكتور إبراهيم مدكور أثر هذا الكنّاب على حياته قائلاً: «لولا 
کا کان قر ل أن اط الق ا6 جه وال ان رة لها شما 
في سلوك المرء وا" 


والتحق إبراهيم مدكور بعد ذلك بالتعليم الديني الذي يهده للتعليم 
الأعلى» فقضى فيه ثلاث سنوات» وكان من عادة هذا التعليم أن يتم بعاهد 
ملحقة بالمساجد؛ فأمضى السنة الأول مسجد «إبراهيم أغا»» ثم انتقل إلى مسجد 
«السيدة فاطمة النبوية» في السنة الثانيةء وانتهى أخيرًا إلى جامع «المارداني» في 
السنة الثالثة. 


ولم يكن الدكتور إبراهيم مدكور راضيًا كل الرضا عن هذا التعليم؛ لأن 
«الحصيلة الفكرية والثقافية كانت أقل من الزمن الذي ينفق فيها». وكان لا بد 
لهذا التعليم أن يتطور تطورًا يتوافق مع روح العصر؛ فأنشئ معهدان منفصلان 
تقريبًا عن الأزهر وإدارته» وهما مدرسة «دار العلوم» ومدرسة «القضاء الشرعي». 


وقد جمعت مدرسة «القضاء الشرعي» بين العلم القدي والعلم الحديث»› 
وعنيت عناية خاصة بالفقه والتفسير والأدب واللغة» وأضيفت إليها العلوم 
الحديثة من طبيعيات ورياضيات وتاريخ وجغرافيا. واستطاعت أن تخرج قضاة 
يجلسون إلى جانب رجال القانون. 


(۱) إبراهیم مدکورء مع الأيام.. شيء من الذکریات» دار الهلال» العدد )٤۷۸(‏ بتاریخ ربیع أول / أکتوبر ۱۹۹۰م» 
ص ۲٣-۲٤‏ . 
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والتحق إبراهيم مد كور بمدرسة «القضاء الشرعي»» وكان التحاقه متزامتا مع 
بدايات ثورة ١۱۹1ء‏ فاشترك مع زملائه في احتجاجهم ضد المستعمر الأجنبي» 
وخرج معهم متظاهرًاء ومرددًا هتاف الشيخ أمين الخولي (ت ١۱۳۸ھ‏ /۹٦۱۹م):‏ 
اضربونا بالمدافع ما لأمر الله دافع 
اضربونا بالرصاص فالحياة في القصاص 


وكان عاقبة تلك المشاركة أن ألقي القبض عليه وأودع السجن عدة أيام» 
وني هذه الأجواء السياسية تبلورت عاطفة إبراهيم مدكور الوطنيةء ونما وعيه جا 


يجري على الساحة من أحداث. 


قضی إبراهیم مدکور في مدرسة «القضاء الشرعي» خمس سنوات» 
تفتحت فيها مداركه العقلبة» ونضجت فيها شخصيعه العلمية الناقدة. وكان 
لأساتذته الأثر الكبير عليه» وظل طوال حياته يشيد بهم وبدورهم العلمي وأثرهم 
عليه» وني مقدمتهم الأستاذ «أحمد أمين» (ت٤١۹٠م)‏ وكان أديبًا وفيلسوفا 
ومربيًا ومصلحًا في آن واحد» ولقنه درسًا في السلوك والاعتداد بالرأي السليم. 
ومنهم کا «عاطف بركات» (ت٤۱۹۲م)‏ ناظر المدرسة ورائدها. والشيخ «علي 
الخفيف» (ت۱۹۷۸م) الذي كان يشرح علم الفرائض والمواريث شرا رياضيًاء 


وغیرهم. 
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ويذكر مدکور أساتذ ته ھؤ لاء قاتا «کانوا جمیعًا من صفوة الصفوة» 
مع العلم في شيء» ولا يسد الطريق على البحث والنظ'. 


وعندما ت مدرسة «القضاء الشرعي» انتقل إبراهيم مدكور إلى مدرسة 
«دار العلوم»» وکانت مهمتها إعداد معلم يلائم العصر لتدريس العلوم العربية. 
ويکتب جانبًا عن حياته في هذه المدرسة» فيذ كر بعض زملائه» ومنهم «(حسن 
البنا) (ت ۱۳۹۸ھ /۹٤۱۹م)‏ حيث اشتركا معا في فرقة واحدة» وكثيرًا ما تباد لا 
الحديث في شئون الشباب والتربية الروحية» وتخرجا في عام واحد (۱۹۲۷١م)‏ 
وال كل منهما طريقه إلى التدريس في مدرسة ابتدائية» ذهب «البنا» إلى 
اللإسماعيلية ثم القاهرة» ورحل مدكور إلى اللإسكندرية ثم عاد إلى القاهرة. 


وبعد فترة التقى إبراهيم مدكور مع «حسن البنا» الذي دعاه إلى الانضمام 
لحماعة «الإإخوان المسلمين»» ويذ كر مدكور هذه الدعوة قائلاً : «ولقد صارحته 
بأني أؤيدها إن التزمت بأهدافها الثقافية السلوكية» أما أن تسلك ميدان السياسة 
فذلك طريق سلكته من قبل» ويتطلب أوضاعًا وأساليب لم تتهيأً ا لجماعة لها . 
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ورشح مدكور بعد فترة للسفر لبعثة حكومية إلى «لندن» إلا أن مواقف 
والده السياسية وتقسكه بها حرمه من البعثة» وحولته للعمل بمدرسة ابتدائية 
بمدينة «كوم أمبو» بجنوب مصرء فما كان منه إلا أن رفض هذا التعيين» وسافر إلى 
باريس في بعثة خحاصة للحصول على الدكتوراه. 


وصل إبراهیم مد کور إلى باریس في أول فبرایر ۱۹۲۹ء ولم يض سوى 
عام واحد» وتحولت بعثته الخاصة إلى بعثة حكومية» وأمضى هناك ست سنوات› 
كانت من أخصب فترات تكوينه الفكري والثقافي» فدرس الفلسفة والقانون» 
وتزود بقدر من اللغات القدية والحديثة. وحصل على ليسانس الآداب من 
الفورون ج 4۹۴١‏ على ليسا ان فن جا باريس هة ۹١١‏ 
وفي نهاية سنة ۱۹١١‏ تقدم للحصول على دكتوراه الدولة في الفلسفة برسالتين : 
الأولى الصغرى بعنوان «الفارابي ومنزلته في المدرسة الفلسفية الإسلامية» 
والثانية الكبرى عن «تاريخ منطق أرسطو في العالم العربي». 

ویحدنا الد کتور عثمان أمین (ت ۱۳۹۸ه/۱۹۷۸م) وهو شاهد عیان 
حضر مناقشة الرسالتين درج «ريشليو» قائلاً: كنت من أشد الناس إعجابًا 


برباطة جاشه» وحضصور بديهته» واستقامة ححته» ووصوح رۋيته› وعمرني شعور 
الفرح حن سمعت اعضاء لحنة المناقشة الموقرة یوجھون إليه موفور الغناء على 
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تلك الصفات الحميلة البارزة التى تجلت في رحابة النظر» وفي الصبر على البحث» 
وفي الاتزان في ا لحك . 


ولم يقصر إبراهيم مدكور سنوات بعثته على فرنسا فقط» وإغا تنقل بين 
المراكز العلمية الأوروبية لجمع المخطوطات» والتعرف على الحضارة الأوروبية 
حيث آمن بالتبادل الثقافي الذي يربط الحضارات بعضها ببعض» ويفتح آفاقا 
جديدة؛ فزار مكتبة «البودليان» بکمبردج» ومكتبة المتحف البريطاني» وهما 
بلندن» كما زار إيطاليا وألمانيا. 


واقترب إبراهيم مدكور من بعض الأساتذة الأجانب» ذاكرًا فضلهم 
الفكري عليه منهم «بوجلیه» و«فوکونیه» استاذا علم الاجتماع في السوربون» 
والأستاذ «دولا كروا» أستاذ علم النفس» وعميد كلية الآداب. ومن هؤلاء أيضًا 
المفكر الفرنسي «آندريه لالاند» (ت۳٦۱۹م)‏ المشرف على رسالتيه» والذي اعتبره 
مد كور بثابة الأب والأستاذء ثم صار بعد ذلك زميلاً له با لجامعة المصرية. كما 
اماد اا بالمستشرق الفرنسي «لویس ماسینیون» (ت۲٣۱۹م)‏ الذي ناقشه في 
رسالتيه للدكتوراه» وصار فيما بعد زميله مجمع اللغة العربيةء بالإضافة إلى إميل 
برييه أستاذ تاريخ الفلسفة. 


)١(‏ عثمان أمينء تصدير كتاب «دراسات فلسفية» مهداة إلى «الدكتور إبراهيم مدكور» الهيئة المصرية العامة 
للكتاب- القاهرة» ٤۷م«‏ ص۱ 
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وني مارس ۱۹۳١‏ عاد إبراهيم مدكور إلى مصرء والتحق بهيئة التدريس 
بكلية الآداب» في وقت كان يرأس الجامعة أستاذ الجيل الأستاذ أحمد لطفي 
السيد (ت۳٠۱۹م)‏ ويرأس كلية الآداب الدكتور طه حسين» وبعد فترة أصبح 
هذان الأستاذان من أساتذة مدكور وأصدقائه حيث عمل بجانبهما في مجمع 
اللغة العربية. 


وفي كلية الآداب انضم إبراهيم مدكور إلى أسرة الفلسفة إلى جوار الشيخ 
مصطفى عبد الرازق أستاذ الفلسفة اللإسلاميةء والدكتور أبو العلا عفيفي أستاذ 
التصوف والمنطق» ویوسف کرم (ت۹١١۹٠م)‏ مؤرخ الفلسفة» ثم انضم إل 
بعد ذلك بعض الأساتذة الأجانب أمثال نلينو (ت۱۹۳۸م) أستاذ علم الفلك» 
وآندریه لالاند» وغیرهما. 


کما انتدب إبراهیم مد کور للقدريس ببخحض كليات جامعة الا زه واشتر ت 
في وضع مقرر عن «تاريخ علم الأخلاق» ووجه تلاميذه هناك إلى تعلم اللغات» 
والسفر إلى أوربا لاستكمال تعليمهم. 


وقضى إبراهيم مدكور سنوات قليلة في كلية الأداب» ولكن سرعان ما 
جذبته الحياة السياسية مرة أخرى بعد وفاة والده» وإصرار حزب «الوفد» على 

شيحه عضرا مجلس الشيوخ خلقا له» وأمضى إبراهيم مدكور في هذا المجلس 
e‏ الفترة من ۱۹۳۷ إلى )٠٠١١‏ حتى تم حل المجلس. 


دراسة تقديية 
29 ۲۹ 


وكان إبراهيم مد كور قد قبل عضرًا باللجلس استشناء من شرط السن. «ولم 
تصرفه عضوية مجلس الشيوخ عن البحث والدرس بعد أن اضطر للاستقالة من 
ا لجامعة نزولا على مبدأ عدم الجحمع بين الوظيفة وعضوية البرلان»'. وعلى الرغم 
من استقالته من الجامعة فإن صلته بكلية الآداب وبالبحث الفلسفي لم تنقطع› 
وعاد إلى الجامعة مرة أخرى عن طريتق «الأستاذ المتفرغ»» فاشترك في الدراسات 
العلا خت رآ أن «الدرس الجامعي هو السبيل الأقوم للإعداد شباب المستقبل 
وقياداته» وإذا لم تتوافر له أسبابه فلا سبيل إلى إعداد هذه القيادات»'. 


وكان للد كتور إبراهيم مدكور نشاط ملحوظ في مجلس الشيوخ» سواء في 
المسائل الداخلية أو الخارجيةء فقد طرح عدة استجوابات ومشروعات ضد سياسة 
حكومة الوفدء منها مشروع قانون «للإصلاح الزراعي» يقترح فيه تحديد الملكية 
الزراعية با لا يزيد عن مائتي فدان» كما طالب بحل الأوقاف الأهلية والإبقاء 
على الأوقاف الخيرية فقط . وتبنى مناقشة استجواب حول «الأسلحة الفاسدة» 
التي تورط فيها القصر والحاشية. وكان لاستجواباته أثرها في لفت الانتباه إلى 
مدى الفساد الذي وصلت إليه البلادء ما عد إرهاصًا لثورة ٠١۹٥۲‏ . 


)١(‏ محمد مهدي علام» مجمع اللغة العربية في ثلاثين عامًاء الهيئة العامة لشئون المطابع الأميرية- مصرء 
۳ م,م ‏ ج۰۲ ص۸. 
)( إبراهيم مد کورء مع الأيام» مرجع سابق» ص٩٠‏ . 


منى أحمد أبو زيد 
۳۹۰ 30 


إلا أن ما قدمه من استجوابات قوبل با لمعارضة من حكومة حزب الوفدء 
وهو ما أحدث جفوة بينه وبين الحزب» وعندما انتهت مدة عضويته الأولى تقدم 
مرة أخرى بالترشيح مستقلاًء ونجح في الانتخابات» وفاز أمام منافسه من حزب 
الوفد. وقضى مد كور بقية حياته البرلانية مستقلاً حيث وجد أن الانتماء الحزبي 
يتغلب- عند التعارض- على المصلحة الوطنيةء وهو ما رفضه قائلا: «فكأغا رأيت 
ف مساك السلن درا أقى به الي رة على غر هدي : 


واشترك إبراهيم مدكور في تأسيس جماعة «النهضة القومية» سنة ٠۹٤٤‏ 
مع بعض المفكرين والسياسيين والاقتصاديين» منهم أحمد لطفي السيد» وبهي 
الدین برکات (ت۱۹۷۲م)»ء ومریت غالي (ت۱۹۹۱م) وغيرهم» وقد توجهوا 
نحو «تنوير الرأي العام بطرح برنامج متكامل للنهوض صر من خلال دراسة 
متأنية للواقع الملصري»'. 


وكانت مجلة «الفصول» نافذة للتعبير عن آراء الجماعة» وكان مظهر النشاط 
ادلام رسا ا اه بن ارش وار ۱۹4۹ کب 
الخدمة العامة بالجامعة الأمريكيةه تتناول بعض القضايا التي تهتم بها الجماعة. 
وكانت محاضرة إبراهيم مدكور في هذه السلسلة بعنوان «مصر المستقلة»» إلا أن 
الجماعة أعلنت عن وقف نشاطها بعد فترة قصيرة. 


)۲( رۋوف عباس» جماعة النهضة القومية» سلسلة كتاب الفكر للدراسات» القاهرةء طا 1ء,م؛ ص۳٤‏ . 


دراسة تقديية 
۳١ 31‏ 


واختير إبراهيم مدكور في ۱۹٤١‏ ضمن الأعضاء العشرة الجددء الذين 
ضموا الى مجمع «اللغة العربية»» وأطلق عليهم (اخفك أمين» اسم «العشرة 
الطيبة»» ور حب م قاقلا : «أعتقد اعتقادًا جازمًا أن المجمع قد کسب م وقوي 


بانضمامهم» كالشجرة الطيبة تطعم بعود طيب»'. 


وكان مد كور أصغر أعضاء «العشرة الطيبة» من حيث السن» وعلى الرغم 
من ذلك فقد اختير نيابة عنهم في إلقاء كلمة باسمهم في الجلسة العلنية التي 
عقدت لاستقبالهم» وكانت بعنوان «اللغة المثالية». أعلن فيها- بکل جرأًة- آنه 
من أشد أتصار التجدبد رافصا ما بعشبت به البعقى من ضرورة المحافظة على 
القدي في مجال اللغةء إلا أنه رأى أن اللغات في حركة مستمرة» ومن العبث أن 
نعترضها ونقف في طريقهاء أو أن نفرض عليها قوالب جامدةء «فاللغة المثالية هي 
تلك التي تصدر عن روح العصرء وتتمشى مع حاجاته ومطالبه على أفضل صورة 
وأوضح مظهر». 

واستمر عمل مدكور بمجمع اللغة العربية منذ هذا التاريخ حتى نهاية 
حياته» تدرج فيه من كاتب لسر المجمع سنة ۹١٠٠ء‏ ثم اختير أميتًا عامًا له سنة 
۷. وبعد وفاة رئيس المجمع - الد كتور طه حسين - ت اختيار إبراهيم مدكور 
رئيسًا للمجمع سنة ٤۱۹۷ء‏ وظل رئيسًا له مدة تسع وأربعين سنة. 


(۱( آ أمين» مجلة مجمع اللغة العربية» مطبعة وزارة المعارف العمومية- مصر» ۱۹۰۲۳ م» ج۷» ص٩‏ . 
)( إبراهيم مد کور› المرجع السابق» ج ۷» ص٥۱۹‏ . 


منى أحمد أبو زيد 
۳۲ 32 


ويد عمل مدكور في المجمع من أهم الأعمال التي قام بها. وتعد فترة 
رئاسته للمجمع من أخصب الفترات التي مر بهاء سواء على مستوى العمل 
الاإداري» أو الفكري» أو المشاركات الدولية. 


ويذكر إبراهيم مدكور برسالة المجمع قائلاً: إن رسالته هي أنه «صلة بين 
الماضى والحاضرء ومحاولة مستمرة للملاءمة بين القدي والجديد» قحص وتحقق› 
وترشد وتوجه» تستبقي من القدي انفسه واسلسه»› وتتقبل من الجديد أدقه 
واک 


ولم يقتصر نشاط إبراهيم مدكور السياسى على الفترة السابقة على 
ثورة ١١۹٠ء‏ بل كانت لأآراثه ومقترحاته ومواقفه السياسية الإصلاحية أثرها في 
اختياره وزيرًا «للإنشاء والتعمير» في أول وزارة تشكل بعد الثورة برئاسة على 
ماهر باشا (ت ١٦۱۹م)‏ إلا أن عمر هذه الوزارة لم يستمر أكثر من يوم واحدء 

وبك بون من اسعقالة الو ار الأول شكلت و رة جديكة اة محمد 
جيب (ت ٤۱۹۸م)‏ الذي عرض على إبراهيم مد كور الوزارة ثانية» ولكنه اعتذر 
عنها مفضلا العمل العام دون الالتزام بوظيفة تنفيذية. 


دراسة تقديية 
33 ۳۳ 


واستمر عمل مدكورفي المجال العام من خلال الاشتراك في بعض اللجان» 
مثل عضوية «(مجلس الاإنتاج»» ورياسة «مجلس الخدمات»» ولجنة «دراسة الأنظمة 
الحكومية وتقدي مقترحات بشأنها»» ولحنة «دراسات نظم التعليم الجامعي». 
كما تم تعيينه مسئولاً عن لجان المجلس الأعلى لرعاية الفنون والآداب الذي 
تأسس سنة ١١۱۹ء‏ وظل كذلك إلى أن تع تأسيس المجلس الأعلى للثقافة في 
سنة ٠۱۹۸ء‏ كما سهم كثيرًّا في المجالس القومية المتخصصة» والمنظمات العربية 
والاإقليمية المعنية بالتربية والثقافة والعلوم» وغيرها. 


وقضى مدكور بقية حياته بين العمل في خدمة اللغة العربية والاشتراك 
ي المؤتقرات العلمية ف مصر وخارجها. ولدوره العلمي حصل على الد كتوراه 
الفخرية من جامعة «برينستون» بالولايات المتحدة الام ةة 0 
لخدماته العلميةء ونشاطه في التبادل الثقافي بين أبناء العروبة وأبناء الغرب. 


وفي عام ۱۹۷١‏ حصل الدكتور إبراهيم مد كور على جائزة الدولة التقديرية 
في العلوم الاجتماعية» ثم حصل على جائزة الثقافة العالمية سنة .۱۹۸١‏ واختارته 
منظمة اليونسكو للحصول على جائزة بغداد للثقافة العربية مناصفة مع المستشرق 
الأسباني «جارسيا جوميز»» وحصل على وسام الآداب والفنون الفرنسي عام 
,.٠‏ وأخيرًا الد كتوراه الفخرية من الجامعة الأمريكية سنة .۱۹۹١‏ 


منى أحمد أبو زيد 
٤‏ 34 


وقد شارك إبراهيم مدكور في عدة مؤتعرات» منها: الذكرى الألفية لابن 
سينا في بغداد سنة ١١۹٠ء‏ وأسهم في مؤترين آخرين عن ابن سيناء أحدهما 
بطهران والآخر بباريس .٠٠٠١‏ كما ساهم في مهرجان الغزالي بدمشق سنة 
۲ء وفي نفس العام شارك في مؤتر «ابن خلدون» بالقاهرة» وشارك في إحياء 
ذكرى «طه حسين» بالقاهرة سنة ۱۹۷۹ء وأخر بمدريد» و«حافظ» و«شوقي» 
بالقاهرة سنة ۱۹۸۲ء و«لويس ماسينيون» بالقاهرة» كما دعي ا اللحاضرة في 
اعد ب ما فر اوغ 


وبعد حياة حافلة بالعلم والعمل» وبالفكر والثقافة إلى جانب المشاركة 
المجتمعية والسياسية» رحل الدكتور إبراهيم مدکور في ١۳(‏ رجب ١١١٤١ه/‏ 
ه ديسمبر ١۹۹٠م)‏ عن غمر يناهز الثالغة والتسعين» تاركا لتا ذخيرة حية من 
الأعمال العملية والعلمية» التي هي علامات نجاح على طريتق التقدم في بلاده. 


ثانيًا: مؤلفات إبراهیم مد کور 
والأبحاث العلمية بالإضافة إلى مجموعة من المقالات التى نشرت مجلات 
«الفصول» و«الرسالة» و«تراث الاإنسانية» و«الثقافة» و«(مجمع اللغة العربية» 


دراسة تقديية 
o 35‏ 


ولا كان من العسير أن نلم بكل هذه الكتابات» فسوف نختار بعضهاء 

ونرتبها ترتیجًا تاريخيًا. 

ت كتاب «مذكرة في تاریخ الأخلاق» ا بالاشتراك مع «حامد عبد 
القادر» سنة ۱۹۳۸ء وكان مقررًا على طلاب الفرقة الثانية بكلية اللغة 
العربية- جامعة الأزهرء قدم فيه بعض الدراسات الأخلاقيةء تنويهًا 
بكبار الأخلاقيين من المسلمينء وكبار الأخلاقيين في الفكر الإنساني» 
قديه ومتوسطه وحدیثه. 

- تتاب «الأداة الحكومية.. نظام جديد وحياة جديدة»» وهو تأليف مشترك 
مع «مریت غاي »» حالت الرقابة على المطبوعات دون نشره فطبع 
طبعة محدودة في آکتوب ۳ء ووزعت نسخه على عدد من الساسة 
والكتّاب وأعضاء البرلانء وعندما رُفعت الرقابة لفترة وجيزة اا 
مرة أخرى عن دار الفصول للنشر في سبتمبر ٥٤۱۹ء‏ ویقع في ۳۳۹ 
صفحة من القطع المتوسط» ويتكون من مقدمة وبابين: أولهما بعنوان 
«الرقابة والتوجيه»» والثاني بعنوان «العمل والتنفيذ»» وصدر مؤخرًاعن 
الهيئة العامة لقصور الثقافة عصر سنة .۲٠٠۸‏ 

ويعتبر هذا الكتاب تطويرًا للفكرة التي تبناها «مريت غالي» في كتاب سابق 

له بعنوان «سياسة الغد برنامج سياسي واقتصادي واجتماعي» صدر سنة ۰۱۹۳۸ 

وأعيدت طباعته سنة ٤٤۹٠ء‏ إلا أن كتاب «الأداة الحكومية» جاء أكثر شمولاً في 

تناوله للنظام السياسي والسلطة التنفيذية والسلطة القضائية. 


۳٦ 


منى أحمد أبو زيد 
36 
کتاں «(دروس ف تاریخ الفلسفة» لتلاميذ السنة التوجيهية» وقد وضعه 
إبراهيم مدکور بالاشتراك م («(یو سف کرم)» تلبية لرغبة وزارة المعارف 
آنذاك- وزارة التربية والتعليم- لوضع مقرر دراسي في الفلسفة يدرسه 
تلاميذ المرحلة الثانوية لأول مرة. 


وتاريخهاء ثم يعرض تاريخ الفلسفة من خلال ثلاثة أبواب: خصص الأول 
للفلسفة اليونانيةء والثانى لفلسفة العصور الوسطى» أما الباب الثالث فكان 


للفلسفة الحديثةء وطبع الكتاب سنة .٠۹٤١‏ 


وفي سنة ۱۹٤١‏ وضع كتابه «في الفلسفة الإسلامية.. منهج 
E ORE alo E EE‏ 
إليه جزء ثان. 

وسوف نرجيع الحديث عن هذا الكتاب لعرضه بالتفصيل فيما بعد. 
كتاب «مجمع اللغة العربية في ثلاثين عامًا.. ماضيه وحاضره»» وقد وضع 
الكتاب للتعريف برسالة مجمع اللغة العربية. وهو كتاب يؤرخ للمجمع 
من الناحية العلمية والفنية» وكذلك من ناحية تطوره القانوني منذ 
إنشائه حتى يوم صدور الكتاب» وصدر بالقاهرة سنة رن 


مجلدين اختص الد كتور مد كور بكتابة المجلد الأول» وأرّخ فيه للمجمع 
وأعماله منذ نشأته ا آخر دورة آنذاك . 


37 


دراسة تقديية 
۳۷ 


كتاب «في اللغة والأدب» ويُعد هذا الكتاب من الكتب المفيدة في 


التعرف على جانب من جوانب إسهام الدكتور مدكور في خدمة اللغة 
العربية» كما يكشف عن اهتمامه بالجوانب الأدبية. 


وأدبيةت وأغلبها دراسات قدمت ي بعضص دورات مجح اللغة العربية. وصدر هذا 


الكتاب ضمن سلسلة «اقرأ» عن دار المعارف- مصر في ينایر .1۹۷۱١‏ 


كتاب «في الأخلاق والاجتماع)» ويتضمن موضوعات في الأخلاق 
والاجتماع» موجهة في الأساس إلى الشباب» وهو عبارة عن مجموعة 
جمعها ونشرها في هذا الكتاب الصادر بالقاهرة سنة ۷£ 

العيد ا لخمسيني للمجمع» ویشتمل على جزاین : اولھما خاص بتاریخ 
نشأة المجمع» قبل صدور قانون ۷١‏ لسنة ۱۹۳۲ء كما تناول فصولا عن 
للجامع اللغوية الأخرى» وفصلاً عن اتحاد المجامع العربية الذي تولى 


مك كور اسه مد اقا 


منى أحمد أبو زيد 
۳۸ 38 
أما الجزء الثاني من هذا الكتاب فهو يعد تأريخًا لرحلة الدكتور مدكور مع 


أعضاء المجمع» حيث كان يستقبلهم بكلمات الترحيب» ويودع من يرحل منهم 
بكلمات الرثاء والتأبن . 


- تتاب «أحاديث اجتماعية وثقافية»» ويضم ثلاث حلقات تدور حول 
بعض مشاكلنا الاجتماعية وقضايا الفكر والثقافة: تتناول الحلقة الأولى 
بض قضايا القمات؛ وتعرض اللافة الثاهة طريقة ناء الإنسان الصرى: 
أما الحلقة الثالثة فهي عن «القدي والجديد» وهي قضية مثارة بين 
أصحاب الأصالة والمعاصرة من المخقفين» وكانت مثارة أيضًا بين أعضاء 
المجمع. وقد نشر هذا الكتاب عن دار الشروق سنة .٠۹۸۱١‏ 

- تتاب «في الفكر الإسلامي» يضم تسعة عشر بحا من الأبحاث التي 
ألقاها الد كتور مدكور في ندوات دولية ومؤترات عالية» ودارت حول 
«أعلام الفلاسفة» وبعض «النظريات الفلسفية»» وهي دراسات تهدف 
بوجه خاص إلى الكشف عن جانب غامض من جوانب الحركات 
الفكرية الإسلاميةء أو إلى توجيه النظر إلى قضايا ومشاكل لم تنل حظها 
من الدرس والبحث. وصدر هذا الكتاب بالقاهرة سنة ۱۹۸٤‏ . 

- تتاب «مع الأيام.. شيء من الذكريات» ويضم السيرة الذاتية للد كتور 
إبراهيم مدكور من خلال أربعة أبواب: الأول: عهد الصبا والشباب» 
والثاني : حياتنا الجامعيةء والثالث: حياتنا النيابية» والرابع: حیاتنا 
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الثقافية. وقد صدر هذا الكتاب عن دار الهلال بالقاهرة في أكتوبر 
٠ء‏ ثم صدر مختصرًا في طبعة أخرى عن دار المعارف سنة .٠۹۹٩۱‏ 
- هذا بالاإضافة إلى رسالتيه لنيل درجة الدكتوراه من جامعة السوربون 
سنة ۱۹۳١١‏ وهما باللغة الفرنسيةء ولم يتيسر ترجمتهما حتى الآن. 
ياك أخا الان هان الرسالن فاد اهما من أجرد ما جر 


مؤلفون عرب في حقل الدراسات الفلسفية». 


يضاف إلى هذه الأعمال العلمية المتميزة إشرافه على إخراج وتحقيق 
وتقدي بعض أجزاء کتاب «الشفاء» لابن سیناء وکتاب «المغني» للقاضي عبد 
الجبارء وکتاں «الفتوحات المكية» لابن عربی»› والموسوعة العربية الميسرة التى 
أخرجتها الجامعة العربية بالتعاون مع مؤسسة فرانكلين» وإشرافه على المجلد 
الأول لموسوعة «أعلام الفكر الإنساني» الصادر عن المجلس الأعلى للثقافة. 


ثالثا: مجهودات إبراهيم مدكور في مجالى العلم والعمل: 

يعتبر الد كتور إبراهيم مد كور من الشخصيات القلائل الذين استطاعوا أن 
يجمعوا في توازن تام بين العلم والعمل» وقدم إنجازًا مهما في كلا المجالين» حيث 
اجتمعت له صفات الجامعي المحقق والمجمعي الأمينء ورجل العمل الواعي. 
لم يجرفه تيار الحياة البراقة بعيدا عن الفكرء ولم يعزله الفكر عن الحياة. فكان 
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من أولثك الذين تحقق فيهم القول المأثور: اعمل كأنك رجل فكرء وفكر كأنك 
رجل عمل '؛ فکانت حياته حياة جادة قضاها على رحابتها مغنقلا بين الأفكارء 
لا يكاد يفرغ من فكرة حتى نجده رابطا نفسه بأخرى. وقد تكون الفكرة التي 
تواتيه ذات طابع نظري» فيتخلص منها بدراسة أو بحث علمي» وقد تکون ذات 
طابع عملي فيبلورها في موقف من مواقف حياتنا الاجتماعية والسياسية". 


ولم يتف الدكتور إبراهيم مد کور في حياته المديدة بالدور العلمي» ف 
الجامعة أو في مجمع اللغة العربية» بل كانت حياته حافلة بالاإنجازات العملية» 
والأعمال المجتمعية» والإصلاح السياسي والاجتماعي» وواصل مسيرته في 
التفاعل مع المجتمع» فقد كان «يحشد فكره وطاقاته» ويطوع علمه ومعرفته من 
أجل المجتمع» ومن أجل الأجيال القادمة. 


وسنحصر ملامح هذه الملجهودات ي ثلاثة مجالات : 
المجال الأول: اللإصلاح السياسي والاجتماعي 


المجال الثانى: العمل المجمعى 
المجال الثالث: المجال التراثي 


(۱( عثمان أمین» تصدير كتاب «دراسات فلسفية»» مرجع سابق» ص۱۱ . 
)( سك :اخم بيومي» «الشيخ الرئيس» صفحات من حياة الدكتور إبراهيم مدکور» مرجع سابق» ص۱۹ . 
)( إسماعيل سراج الدين» مقدمة کتاں «الشيخ الرئيس»»› مرجع سابق» ص۱۱. 
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لمجال الأول: الإصلاح السياسي والاجتماعي 


وضع مدكور قاعدة أساسية في مجال الإصلاح تقوم على الموازنة بين 
المنازع الذاتية والمصالح العامة بشرط ألا تطغى إحداهما على الأخرى» ورأى 
وجوب أن تتخطى «دعوتنا إليه صخب الحناجر إلى القلوب والعقول؛ فالإصلاح 
عقيدة» والعقيدة سعي وعمل»'. 


ورأى الد كتور مد كور أن الاستعمار يشكل حجر عثرة في سبيل الإصلاح 
والتطورء وأن الحرية يجب أن تكون الهدف الأول للإصلاح» وأن الاستقرار 
والسلام من الدعائم التي لا غنى عنها لأية أمة. ويقع على عاتق السياسيين 
القيام بهذه المهمة؛ فشارك في العمل السياسي منذ فجر شبابه» وانضم إلى 
مظاهرات ثورة ۹ وبعد عودته من البعثة اختیر عضو مجلس الشيوخ› 
الملستوى السياسي أو المستوى الاجتماعي . 


عاصر إبراهيم مدكور الحياة الحزبية قبل ثورة ١١۹٠ء‏ ولكنه وجد أنها 
ليست على المستوى اللائق والصالح لخدمة الشعب» وأن «التأييد لیس مجرد 
مناصرة وتبعية» بل هو جهاد ونضال باسم الحق والمصلحة العامةء ولا قيمة لحياة 
برلانية بدون معارضة تكشف ما يخفى وتتدارك ما يفوت» . 


)١(‏ إبراهيم مدكورء الولد سر أبيه- مقالة ضمن كتاب «علمتني الحياة» بأقلام نخبة من الشرق والغرب» إشراف: 
أحمد آمین» کتاب الهلال» العدد (۳۱)» أکتوبر ٠۹١۳‏ م» ص٤٦.‏ 
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وكان يؤمن أن السياسة يجب أن تقوم على مبادئ ثابتة وأصول واضحة» 
وأن تحارب الطغيان وتتنزه عن الأهواءء وأن أصلح الحكومات والنظم السياسية 
هي تلك التي تعمل من أجل الكل» أي من أجل الشعب» وأن أصلح الحكام 
هو ذلك الذي يؤمن بالعدل والمساواة واحترام الحريات"» ولكنه اصطدم 
بالواقع السياسي الذي كانت تعيشه مصر في ذاك الوقت» فكان التأييد الحزبي 
يعني الوقوف بجانب الحزب دون النظر إلى مصلحة الوطن؛ وهو ما دفعه إلى 
إعلان استقلاله عن حزب الوفد» بل هاجمه في عدد من القضايا المهمةء مناديًا 
بالإصلاح السياسي. 


ومن أجل تحقيقق هذا الاإصلاح السياسي» شارك إبراهيم مد کور في تأسيس 
جماعة «النهضة القومية» التي سعت إلى بعث الشعور الوطني الحق» ودعم 
النهضة المصريةء وتحقيق رغبات الأمة في النهوض والتقدم» ورسم معالم الغد 
للشباب. وشارك مع مريت غالي في رسم اللإصلاح السياسي الذي تهدف 
إليه هذه الجماعة- جماعة النهضة القومية- من خلال كتاب «الأداة الحكومية»» 
الذي كان دراسة عميقة نقدية للنظام السياسي القائم» وطرحا لأفكار إصلاحية 
خاصة بالنظام السياسي من خلال تحويل السلطة إلى جهاز خدمات وتخطيط 
ورقابة» بدلا من كونها جهارا للتساط والقهر". 


)١(‏ إبراهيم مدكورء الإسلام وأسس الحكم الصالح» مقالة في مجلة «الشئون الاجتماعية)» وزارة الشئون 
الاجتماعية» العدد (۹)ء السنة الثانيةء إبریل ۱٤۱۹م‏ ص٠٠.‏ 

(۲) رؤوف عباس» جماعة النهضة القومية» مرجع سابق» ص٤٤‏ . 

(۳) إبراهيم مدكور ومريت غالي» الأداة الحكومية.. نظام جديد وحياة جديدة» دار الفصول للنشر» سبتمبر 
٥‏ م› ص۲۹. 
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وللأداة- أو الإدارة- الحكومية في نظرهما مهمتان رئيستان: 
رقابة وتوجيه يضطلع بهما البر لان والوزراء وعمل وتنفيذ يقوم بهما 
الموظفون. وهذا الأمر له جانبان: أحدهما سياسى» والآخر إداري. 


ويقوم بكل من الجانبين البر لمان والأحزاب من جهةء والسلطة التنفيذية 
من جهة أخرى» ولتحقيق نظام سياسي ناجح لابد من تربية المواطنين تربية 
سياسية» وتكوين رأي عام مستنير؛ فالنظام النيابي الصالح هو الذي يعتمد أولا 
على حكومة قوية مستقرة» ويصدر ثانيًا عن سلطة شعبية محترمة. 


وتضطلع السلطة التنفيذية بالعمل الاإداري وبالرقابة والتوجيه بجانب 
المجالس النيابيةء ويقع على عاتق الوزراء رسم الخطط» ووضع السياسات العامة 
ومراقبة العمل في وزاراتهم» ومدى نخجاحها في نحقيق الخدمة العامة للشعب» حيث 
يرى الد كتور مد كور أن سبيل «النهوض الحقيقي ومعيار النجاح الصحيح هو أداء 
الخدمات العامة على وجهها الصحيح» وتيسيرها على الشعب'. 


وهکذا چم مدکور ف مجال الإصلاح السياسي بین الجانب العملي 
سياسي عني بدرس واقع أمته» ووقف على تحليل سلبياته» واتخذ من المنهج 


(۱( المرجع السابق» ص١۱۸‏ . 
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العملي والعلمي سبيلاً للإصلاح؛ إذ وضع الأسس والمبادئ التي ينبغي على 
اتلباة البرانية اقاغها": 


كما ناد الد كتور مد كور بإصلاح النظام القضائي» حيث وجد تداخلاً بين 
الجهات القضائيةء فهناك محاكم أهليةء ومحاكم شرعية» ومجالس ملية» ومجالس 
حسبية؛ لذا طالب بتوحيد قضاء الأحوال الشخصية»ء وأن يقف المصريون أمام 
محكمة واحدة» وأن يُعاد النظر في قانون استقلال القضاءء كما يجب تحصين 
القضاة ضد العزل» ولا يحالون إلى المعاش إلا عند بلوغ سن التقاعد"» وهو ما 
تحقق للقضاة بعد ذلك بعدة سنوات. 


وني مجال اللإصلاح الاجتماعي أشار مدكور لأهم مشكلتين تواجهان 
مصرء وهما: اجهل والفقر؛ إذ إن انتشار الجهل يؤدي إلى ظهور البدع والخرافات» 
ويدفع الناس إلى التمسك بها ظتا نها جزء من الدين» ورأى أننا فريسة للخرافة 
في طعامنا وشرابناء في ملہسنا وسکنناء في حر كاتنا وسکناتناء في مختلف عاداتنا 
وتقاليدناء بل في آرائنا ومعتقداتناء وكثيرًا ما وقفت الخرافة في طريق تقدمنا العقلي 
والجسمي» والخلقي والاجتماعي. 

أما الفقر فله أثره البالغ على المجتمع» شأنه في ذلك شأن الجهل» فينبغي 
علينا أن نعمل على علاج هذا الداء؛ لأن المشكلة الاقتصادية وثيقة الصلة 
)١(‏ عصمت نصار» مدرسة مصطفى عبد الرازق وآثارها في الفكر الإسلامي» بحث غير منشورء رسالة ماجستيرء 


كلية الآداب- جامعة اُسیوط› ۱۹۹۱م» ص٦٤۲.‏ 
)( إبراهيم مد کور ومریت غالي» الداة الحكومية» مرجع سابق»› ص٣۳۲۹‏ . 
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بالمشکلات الاجتماعية؛ ولذا قدم مدكور عدة مساهمات في مجال الإصلاح 
الاجتماعي» وكان يؤكد أن الوطن ملك لأبنائه جميعًاء ولا بد لهم أن يتقاسموا 
خيراته» ومن العبث أن نخلق من محرومين مواطنين أوفياء» ولأبناء الوطن حق 
متعادل في خدماته» دون تفرقة بين غني وفقير» ورا كان الفقير أحوج إلى هذه 
الخدمات» ودون تفرقة بين ريف وحضر"؛ لذلك تقدم مشروع لوضع حد 
لتملك الأراضي الزراعية وتوزيع الفائض على صغار الفلاحين لتحقيق العدالة 
الاجتماعيةء وعلاج مشكلة الفقر الذي يعاني منه السواد الأعظم من المصريين› 


كما نادى الدكتور مدكور في إحدى خطبه بتحسين أحوال الفلاحين 
الصحية والسكنيةء وتقدم بهذا المشروع في ۲۳ فبراير .1۹١۸‏ وحذر من خطورة 
تفاقم المسألة الاجتماعيةء وأن إهمالها سيؤدي إلى ثورة اجتماعيةء وناشد الحكومة 
الإسراع إلى الإصلاح. إلا أن هذه الدعوة لم تلق قبولاً في وقتهاء حتى تحققت 


نبوءته في قیام ثورة ۱٩٥۲‏ . 


المجال الثاني : العمل اللجمعي 


قضی الدكتور إبراهيم مدکور في e‏ اللغة العربية مدة تسح وأربعين 


(۱( إبراهيم مد کور› أحاديث اجتماعية وثقافية» دار الشروق- القاهرة» طا ۱ هھ_/۱۹۸۱م» ص ۸. 
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تلك الفترة أن يضع بصماته في المجمع عبر إنجازاته الملموسة. وشهد المجمع في 
عصره ازدهارًا علميًا وعمليًاء فاشترك في عدد من لجانه» وعني عناية خاصة بلجنة 
الفلسفة والعلوم الاجتماعيةء وبلجنة المعجم الكبير» ولم تقف مساهمته عند 
الجانب العلمي» بل اتصل عن قرب بالناحية الإدارية. وكان همه أن يدفع نشاط 
المجمع إلى الأمام» ويخرج إنتاجه إلى النورء وأن يوثق صلته بالعلماء والأدباء من 
العرب والمستعربين". وشهد المجمع في عهده ازدهارًا في حر كة ا لمطبوعات خاصة 
مجال المعاجم. ومن هذه المعاجم معجم «الفيزيقا النووية)» ومعجم في «المجغرافيا»» 
وثالث في «العلوم الاجتماعية»» ورابع في «الفلسفة»» بالإضافة إلى معاجم «اللغة»» 
ومعجم «ألفاظ القرآن الكري» ومعجم «أعلام الفكر الاإنساني» وغيرها. 


ورأى الد كتور إبراهيم مد كور في هذا التأليف المجمعي أداة هامة من أدوات 
البحث والدرس مهما تعددت ألوانه» وتنوعت صوره؛ فمنه ما ينصبٌ على اللغة 
في ألفاظها وتراكيبهاء ومنه ما يواجه الآراء والنظريات أو الأشخاص والمدارس» 
وهذا عمل يتطلب الصبر والجلده ودوام المراجعة والتنقيح» ویستلزم خبرة دائمة 
ومتخصصة تسهر عليه» وتلائم بينه وبين متطلبات العصر وحاجاته . 


وكان هدف مد كور العلمي من وراء صدور هذه المعاجم» التأكيد على قدرة 
اللغة العربية على مسايرة العصرء وأن تواجه کل متطلبات العلم» ومستحدثات 
(۱( محمد مهدي علام» مجمع اللغة العربية» ج ۲» مرجع سابق» ص٠.‏ 


(۲) إبراهيم مدكورء تصدير معجم «أعلام الفكر الإنساني»» إعداد نخبة من الأساتذة المصريين» الهيئة المصرية 
العامة للکتاں- مصر»› ٤مم‏ جا ص" . 
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الحضارة» فاللغة عنده تعبير عن وجدان وعاطفةء فكر ورأي» بيئة ومجتمع» ولا 
يستطيع أحد أن يغير واقعه دون أن يتحدث بلغة يقرها مجتمعه» وإلا أصبحت 
أفكاره مقصورة عليه وحده. ويعبّر عن هذا قاثلاً: نريد للعربية a‏ 
وكتابة» بحيث تواجه حاجات العصر ومقتضيات النهوض والتقدم نريد بها أن 
تكون لغة الخاصة والعامةء لغة العلم والثقافةء تعبّر في يسر وسعة» وتبين في وضوح 
ودقةء نريد بها أن تكون عذبة اللفظ» سهلة الأسلوب» ناهضة ومتجددة» سائرة 
بسير الزمن» ومتطورة بتطور الأمة جميعًا. 


ويعتقد إبراهيم مدكور اعتقادا جازمًا بدور اللغة في تحقيق النهضة. فاللغة 
العربية مرت براحل تطور سريعة في بدايات الحضارة الاإسلامية» وكانت لغة 
العلم الأولى في العالم طوال أربعة قرون من القرن العاشر إلى القرن الثالث 
عشر الميلادي» وظلت مزدهرة حتى أوائل القرن الرابع عشر الميلادي / السابع 
الهجري» ثم أخحذت تيل إلى الجمود والمحافظةء ولم تقو على التجديد والابتكار. 


ولذا وجه إبراهيم مدكور اهتمامه إلى إنعاش اللغة العربية مرة أخرى 
لتواكب العصرء وتصبح لغة صالحة لمفردات الحضارة الحديثة؛ إذ «لا حياة لعلم 
وثقافة بدون لغة تؤديهماء وتحقق نشرهما على وجه كامل بين الأفراد والجماعات» 
فالازدهار الثقافي والحضاري يقترنان دائمًا بالازدهار اللغوي». والسبيل للإصلاح 
اللغة وتطويرها في إصدار المعاجم؛ لأنه وسيلة لمعرفة الإنجازات الحضارية. 


)۱( إبراهيم مد کور» مع الآيام» مرجع سابق» ص۷۹٠.‏ 
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المجال الثالث: المجال التراثي 


اللغة أو الأدب أو الفكر. كما شجع عددًا من تلاميذه على القيام بهذه المهمة 
لا لها من ضرورة للكشف عن تاريخنا الفكري» فة فتحقیق التراث ونشره «هو دون 
تزاع السبيل الأساسي لاستعادة الماضي وإحياء التراث الفكري»”'. 


ويعتقد إبرا هيم مدكور أن لكل ثقافة تراثهاء ومن لا ماضي له لا حاضر 
له. وكان حريصًا على الاشتغال بتحقيق التراث» ودفع تلاميذه إلى هذا العمل 
ت اشراكت وید کر هذا قاف سبق آن دعر ت ال صرورة الف عن رات 
الفكر اللإسلامي وإحيائه» على غرار مات بالنسبة للفكر اليوناني والفكر المسيحي 
E‏ 
الإسلام» وأن تبين مظان مخطوطاتهاء كي يستطيع الباحثون الاهتداء إليهاء وأن 
يضطلع بنشرها متخصصون أكفاء. وكم وددت لو قام على أمرها هيثات علمية 


على نحو ما حدث في وروبا وأمریکا» 


عيون التراث الفلسفي الاإسلامي» فتم نشر أجزاء كتاب «الشفاء» لابن سينا 
)۱( إبراهيم مد كور» في الفلسفة الإسلامية. . منهج وتطبيقهء SS‏ 


)( إبراهيم یم مد کور» تصدیر کتاں «مۇلفات ابن رشد» للأب جورج شحاتة قنواتي» تقد : محيي الدين صابر» 
الجزائر» ۱۹۷۸ ص (ط). 
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في اثنين وعشرين جزءًا» وطباعة أربعة عشر جزءًا من كتاب «المغني» للقاضي 
عبد الجبار المعتزلي» وظهرت موسوعة ابن عربي الكبرى في «الفتوحات المكية» 
ورسائل ابن رشد الطبية. وقد شارك الدكتور إبراهيم مد كور في تحقيق بعضهاء أو 
الاشراف على البعض الآخرء أو كتابة مقدمات وتصديرات لها. وعن هذا العمل 
الضخم يقول: «نحن سائرون على الدرب نكشف عن كنوز ماضيناء ونحيي 
معالمهء إياتًا منا بأن النهوض الفكري في حاجة إلى غذاء دائم يدعم بنيانه» ويربط 


أواصره ويعلي ص 


كما حرص الد كتور إبراهيم مدكور على إحياء فكر بعض المفكرين من 
خلال دراسات بحثية ومقالات شرف في مجلات و مۇتقرات› أو من خلال 
الكتب التذكارية التي بدأها بابن سيناء ثم الغزالي وابن خلدون ثم ابن عربي 


والسهروردي والفارابي» وحرص على أن يشتمل هذا الإحياء على عناصر ثلاثة 


ااا 


-١‏ دراسة ببليوجرافية تستوعب مؤلفات المتحدث عنه» مطبوعة كانت أم 
مخطوطة» مع بيان مظانهاء والإشارة إلى الدراسات التي دارت حوله» 


-١٠١٠١١( إبراهيم مدكورء مقدمة الكتاب التذ كاري «محيي الدين بن عربي في الذكرى المئوية الثامنة لميلاده‎ )١( 
الهيئة المصرية العامة للتأليف والنشرء دار الكتاب العربي- القاهرة» ۱۳۸۹ ه/۱۹1۹م» ص(ر).‎ ) ٠١ 


94 50 
۲ البدء في نشر مؤلفاته نشرًّا علميًا محققاء تمهيدًا لاستكمالهاء وإخراج 


۳- بحوث موضوعية تتصل بالمتحدث عله» أو تدوز حوله» وتلقى في 
مهرجان عالمي عام» او تسجل في کتاب تذ كاري . 


وبهذا التحقيق والنشر للتراث الفكري» نستطيع الكشف عن تاريخنا 
المفقودء واستكمال حلقاته؛ إذ إن النصوص والوثائق هي مادة التاريخ الأولى› 
الاهتمام بالمخطوطات قائلاً: «النشر والتحقيق هو دون نزاع السبيل الأساسي 
لاستعادة الماضى وإحياء التراث الفكري» . 


رابعًا: تحليل كتاب «في الفلسفة الإسلامية.. منهج وتطبيقه» 


أصل هذا الكتاب فصول متتابعة نشرها الد كتور إبراهيم مدكور في مجلة 
«الرسالة»» ثم صدرت ی کتاب عنوانه «ي الفلسفة الاسلامية.. منهج وتطبيقه». 


وقد صدر في جزء واحد سنة ۷٤۱۹ء‏ ثم طبع مرة ثانية سنة ۱۹٩۸‏ . 


وحين توقف الد كتور إبراهيم مدكور أمام كتابه في الطبعة الثانية وجد أنه 
ليس هناك ما يستدعى استناف بحث» ولا إعادة دراسة» وجل ما أدخل عليه 


)۱( إبراهیم مد کور» تصدیر کتاب «مؤلفات ابن رشد»» مرجع سابق» ص (ي). 
)( إبراهيم مد كور» في الفلسفة الاإسلامية» ج »١‏ مرجع سابق» مقدمة الطبعة الثانية» ص۸. 
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كان أقرب إلى التنقيح منه إلى الزيادة. إلا أنه بعد فترة قصيرة أضاف إلى الكتاب 
جزءًا ثانيًاء وصدر سنة ۱۹۷٩‏ . 


يشتمل الجزء الأول على مقدمة وأربعة فصول وخاتية: 
الفصل الأول: الفلسفة الاسلامية ودراستها 
الفصل الثاني : نظرية السعادة أو الاتصال 
الفصل الثالث: نظرية النبوة 
الفصل الرابع: النفس وخلودها عند ابن سينا 


أما ا لجزء الثانى فيشتمل على مقدمة وثلاثة أبواب: يحوي الباب الأول 
سبعة فصول» تدور حول فكرة «الألوهية»» وموقف الاتجاهات الفلسفية منها. 
أما الباب الثالث والأخير فهو عن «الفلسفة الإسلامية والنهضة الأوروبية»» 


وقد سبتق أن نشر الدكتور إبراهيم هذا الباب الثالث» في دراسة قام بها 
مركز تبادل القيم الثقافية صر بالتعاون مع اليونسكو تحت عنوان «أثر العرب 
والإسلام في النهضة الأوروبية» في القاهرة سنة .٠۹۷۰‏ 
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المبحث الأول: الدفاع عن الفلسفة الإسلامية ضد معارضيها 


كانت الفلسفة الاسلامية- قبل العصر الحديث- جامدة» یغلب عليها 
التقليد والاكتفاء بإعادة عرض ال ماضى» وكان جل إنتاجها شرحًا أو تلخيصًاء 
وغلب عليها أسلوب الحواشى والتقارير الملحقة بالمتون القدية. 


ولم تكن هذه الدراسات تشمل كافة فروع الفلسفة الإسلامية؛ بل همل 
علم الفلاسفة المشائيين إهمالاً يكاد يكون تامًاء واكتفى بدراسات حول علم 
الكلام (علم أصول الدين)ء والتصوف (خاصة العملي والطرق الصوفية)ء 
وبعض الدراسات الأخلاقية والمنطق» وغاب التأليف الجديد بعد أن هوجمت 
الفلسفة الإسلامية من أهلها أولأء ثم بعد ذلك من المستشرقين» ومنل هؤلاء 


فريقين: أحدهما إسلامى» والّخر غربى. 


أ - الفريق الأول» وهو الفريق الإسلامي: بدأ الهجوم على علم فلاسفة 
اللإسلام منذ الغزالي في القرن الخامس الهجري- ورا قبل ذلك بكثير- عندما 
أف كتابه «تهافت الفلاسفة» منتهيًا إلى تكفيرهم» وانتقلت هذه الدعوى من 
المشرق إلى المغرب» وظهرت عند ابن خلدونء الذي عقد في مقدمته فصلا بعنوان 
«في إبطال العلوم الفلسفية وفساد منتحليها». هاجم فيه الفلسفة والمشتغلين بهاء 
مطالبًا طلاب العلم بالابتعاد عنها. 
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وأيد هذه الدعوى بعض فقهاء السنةء أمثال: ابن الجوزي (ت۹۷هه)ء 
والذهبي (ت۸٤۷ه)ء‏ والسیوطي (ت۱۱٩ه)»‏ وطاش کبری زاده (ت۸٩۹ه)»‏ 
وغيرهم . وكانوا يرون أن النظر في الفلسفة الإلهية لا يتفق وأحكام الشريعةء وأن 
الاشتغال بها يجر على الملة ما لا يوصف من المحن والبلاء. ويذكر ابن الصلاح 
ف ها اس غه وا لا تحال وماد اين الال 
ومثار الزيغ والزندقةء ومن تفلسف عميت بصيرته عن محاسن الشريعة»'. أي 
إنه رأى أن الإسلام يناقض الفكر الفلسفي ويعاديه. 


ويرفض الدكتور إبراهيم مدكور هذا الاتجاه» الذي لا يتفق مع الواقع» 
والحقيقة أن «الوحى لا يناقض العقل» وأن العقيدة إذا استنارت بضوء الحكمة 
تقكنت من النفس وثبتت أمام الخصوم» وأن الدين إذا تأحى مع الفلسفة أصبح 
i‏ فيا كما تصبح الفا فة دينية»( 


ب- الفريق الثاني» وهو الفريق الغربي» ويثله جماعة من المستشرقين 
الغربيين الذين تخصصوا في دراسة علم الشرق» أو علم العالم الشرقي. وكلمة 
ا و a‏ بوجه عام» 
ف لغاته وآدابه وتاریخه وعقائده کک أ الاستشراق معناه الخحاص» فهو 
الدراسات المتعلقة بالشرق الإسلامي" 

.٤٤ص ابن الصلاح» الفتاوى في التفسير والحديث والأصول والعقائدء مكتبة ابن تيميةء القاهرة» (د. ت)»‎ )١( 


)۲( إبراهيم مد کور› ف الفلسفة الإإسلاميةء ج ١ء‏ رجح سابق»› ص٣۲‏ . 
)( محمود حمدي زقزوق»› الاستشراق والخلفية الفكرية للصراع الحضاري» القاهرةء ط۲ ۹م ص٤۲‏ . 
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وقد بدأ الاستشراق تاريخيًا منذ العصور الوسطى» وتشل في اتجاهين: 


الاتجاه الأول : اتجاه لاهوتي متطرف نظر إلى اللإسلام من خلال تصورات 
خرافية وأساطير شعبية» وقدم دراسات متطرفةء تحكمها نظرة ضيقة إلى هذا 
الدين وعلومه» قام بها علماء الدين واللاهوت الذين اطلعوا على المصادر 
الأصلية الإسلاميةء ولكنهم رأوا أن هذا الدين المعادي للنصرانية لا يكن أن 
يكون فيه خير وكانوا يتلقفون الأخبار التي تلوح لهم مسيئة إلى الإسلام ونبيه 
وينشرونها""» واستمر هذا الاتجاه طوال العصور الوسطى حتى بداية العصر 
الحديث. 


أما الاتجاه الثاني فكان أقرب إلى الموضوعية؛ نظر إلى اللإسلام وعلومه نظرة 
موضوعية محايدة» وظهرت بعضص المؤلفات المعتدلة» وحلت محل الآراء التي 
تبناها اللاهوتيون حتى ذلك الوقت» واستمر هذا الاتجاه طوال القرن الثامن عشر. 


وفي القرن التاسع عشر عادت النظرة المشوهة مرة أخرى مستندة إلى ثلاث 
دعاوی : 


(۱( ساذرن» نظرة الغرب ا الاإسلام ف القرون الوسطى» ترجمة: علي فهمي خشيم» وصلاح الدين حسني» 
دار مكتبة الفگر- طرابلس- لپيا 4 م» ص۱۷ . 
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الدعوى الأولى: التعصب الجنسي 


ذهب بخقى الستر قن إلى أن الل الربية الساة قاصرة دايا عن 
التفكير العلمي والفلسفي» وعاجزة بطبيعتها عن إنتاج مبدع أو مبتكر في هذين 
المجالين» وخاصة المجال الفلسفي . وتقوم هذه الدعوى على التفرقة والتمييز بين 
الأجناس البشريةء خاصة بين ا لجنس الآري الذي ينتمي إليه الغربيون والجنس 
السامي الذي ينتسب إليه الشرقيون» والعرب والمسلمون منهم بوجه خاص. 


ويعتبر العالم الفرنسي الكونت دي جوبينو (ت۱۸۸۲) أول من قال في 
العصر الحديث بفكرة الامتياز العنصري والتفرقة بين الأجناس البشرية» وتبنى 
هذه المقولة بعده المستشرق الفرنسي إرنست رينان في كتابه «تاريخ اللغات 
السامية). ولم يتردد «ليون جوتيه» في متابعة هذه الفكرةء فقد ذهب إلى أن العقل 
السامي لا طاقة له إلا على إدراك الجزئيات والمغردات» فهو عقل مباعدة وتفريق 
لا جمع وتأليف» أما العقل الآري فعلى العكس من ذلك» يؤلف بين الأشياء 
بوسائط تدريجية» وينسق بينهاء فهو عقل جمع ومزج وتأليف. 

ويفند إبراهيم مدكور هذه الدعوى التي تبنى على التعصب الجنسي» 


ويرى أنها اعتبارات عنصرية قدر لها أن تجد سبيلها إلى ميدان العلم كما وجدته 


)۱( ليون جوتییه» المدحل لدراسة الفلسفة اللإسلاميةء ترجمة: محمد یوسف موسی» القاهرةء م» ص۷٥؛‏ 
وأيضا إبراهيم مد كورء في الفلسفة الاإسلامية» ج١‏ مرجع سابق» ص٠۲‏ . 
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إلى ميدان السياسة» وهي اعتبارات لم يقم دليل علمي على صحتها. ومن 
الغريب أن الفرنسيين- خحصوم العنصرية السياسية- هم الذين أثاروهاء غير أنه 
لحسن الحظ قد انقضى الزمن الذي كان يتباهى فيه بأنه في الإمكان استخلاص 
الصفات العقلية لأي شعب وميزاته الفكرية من بيئته الجغرافية أو من الجنس 


الذي ينتمى إليه. 
الدعوى الثانية : الإسلام يحارب التفكير العقلي 


زعم بعض المستشرقين أن الإسلام في جوهره وتعاليمه يحارب العقل» 
ويحول دون حرية النظر والتفكيرء وأن الإسلام يدعو أصحابه إلى الجمود والتبعية 
والانقياد الأعمى لأوامر الله ورسوله صلى الله عليه وسلم» وهو ما أدى إلى انعدام 
وجود ما يسمى بالفكر الفلسفي الإسلامي. 

وقد تبنى هذه الدعوى رينان في محاضرته الشهيرة «الإسلام والتقدم» 
عندما صرح أن السبب في تخلف المسلمين» هو دينهم الذي وضع حُجْبًا على 
قلوبهم وعقولهم ينعهم من أن يعوا شيتًا عن العلوم. 

وان قد سق ال هذه الدعوى المؤرخ الألماني «تنمان» (ت۱۸۱۹) حیث 
ذهب في كتابه «المختصر في تاريخ الفلسفة» إلى أن الدين الإسلامي دين شهواني 
ونقلي معًاء وأن كتاب المسلمين المقدس - أي القرآن - يعوق النظر العقلي الحرء 
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وأن اللإنسان العربى a‏ » بينما هو قاصر 
عن أي إنتاج في مجال القكر القلس " 


وذهب إلى هذا الرأي أيضا الفيلسوف الفرنسي فیکتور كوزان (ت۷٤۱۸)‏ 
قائلاً «إن تعاليم الإسلام تتنافى مع البحث الحر والنظر الطليق» وأنها تبعًا لهذا 
لم تأخذ بيد العلم ولم تنهض بالفلسفةء ولم تنتج إلا انحلالاً موغلاً واستبدادًا 
لیس ل می فی ن ان المسيحية كانت مهد الحريةء ومهدت للفلسفة الحديثة 


وغذتها» 


ويرفض الدكتور إبراهيم مدكور هذه الدعوى مثبتًا أن العلم العربي 
الإسلامي لم يقف عند التقليد أو المحاكاةء وأنه من الخطأً أن نتجاهل نظريات 
الطبيعة والسيكولوجيا والأخلاق. وللعقلية العربية إبداعاتها الخاصة في شتى 
مجالات ّ تقف عند تراث السابقين فقط» بل طورته 
العلمية ed‏ العلوم كلها؛ e‏ کان ان . 
فيلسوفاء وللفارابي بحوث في الهندسة» وهو دون نزاع أكبر موسيقي ف الاإسلام» 
وكذلك ابن سینا کان فیلسوفا وطبیبًاء وغیرهم کثیرون. 


(۱( مصطفى عبد الرازق» تمهيد لتاريخ الفلسفة الاإسلاميةء مرجع سابق» القاهرة» ۹م ص٤»›‏ 8 
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إن الإسلام يدعو صراحة إلى إعمال العقل بالتدبر والتأمل والنظر في 
الكون وفي ملكوت السماوات والأرض, ويلزم المسلم في يات كثيرة من القرآن 
بضرورة استخدام العقل كوسيلة أولى وأساسية في المعرفةء ويعيب على المقلدين 
الذين ألغوا عقولهم وركنوا إلى تقليد السابقينء ويؤكد الدكتور مدكور هذه 
الفكرة في كتاب آخر» مثبتًا أن اللإسلام دعا إلى حرية الفكر» وخلص العقل من 
سلطان الماضي وتحكم الآباء واستعباد العرف والتقاليد» وأمر بالنظر في عجائب 
الكون» وضرب في ذلك أمثلة تتفتح لها الأذهان'. 


وقد أيده في هذه النظرة الأستاذ عباس العقاد (ت٤١۹٠م)‏ الذي 
كتب عن هذا الموضوع عدة كتب» منها: «التفكير فريضة إسلامية» و«الفلسفة 
القرآنية)» وغيرهماء قائلاً: إن القرآن «لا يتضمن حكمًا من الأحكام يشل العقل 
في تفكيره» أو يحول بينه وبين الاستزادة من العلوم ما استطاع»'. 


تتلخص هذه الدعوى فيما ذهب إليه بعض المستشرقين من أن مفكري 
الإسلام لم يقدموا فكرًا فلسفيًا خاصًا بهم يمكن تسميته بالفلسفة الإسلامية» 
وأن ما جد لديهم من مذاهب وأراء ونظريات فلسفية ليست في حقيقتها إلا 
أشباهًا ونظائر مستمدة من مذاهب فلاسفة اليونان. فكل ما لديهم هو تقليد 


(۱( إبراهيم مد كورء في الفكر الإسلامي» مكتبة سميركو للطباعة والنشرء القاهرة 4 م» ص۱ . 
(۲) عباس العقادء الفلسفة القرآنيةء القاهرة» ۱۹۷۳م» ص١٠‏ . 
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ومحاكاة وشرح للفلسفة اليونانيةء بل هو ترجمة عربية لهذه الفلسفة» أو كما قال 
رينان: إن العرب لم يصنعوا شيا سوى أنهم تلقوا جملة المعارف اليونانية التي 
كانت سائدة في القرنين السابع والثامن الميلاديينء وأن من الخطأ وسوء الدلالة 
أن نطلق على فلسفة اليونان المنقولة إلى العربية لفظ «فلسفة عربية»؛ فكل ما في 
الأمر أنها فلسفة اليونان مكتوبة بلغة عربية. 


إلا أن الدكتور إبراهيم مد كور يرد على هذه الدعوى التي تحاول أن تسلب 
الفلسفة الأسلامية أصالتها سواء من المسلمين أو الغربين» باثبات وجود 
فلسفة إسلامية ذات شأن في تاريخ الفكر الإنساني» مثبتًا أنها حلقة من حلقات 
التطور الفكري والحضاري للاإنسانية. بل يؤكد وجود فلسفة للمسلمين لها 
سماتها الخاصة وموضوعاتها وإعلامها. قائلاً: «ليس ثمة شك في أن هناك فكرًا 
فلسفيًا نبت في الاإسلام» له رجاله ومدارسه» له مشکلاته ونظریاته» له خصائصه 
وميزاته». وبناءٌ على هذا أخذ في رسم ملامح هذه الفلسفة. 


الميبحث الثانى: حقيقة الفلسفة اللإسلامية 


بيدا الد كور إبراهيم مد كرر وس مامح الفاسفة الإسلامية ميينا ولا 
الفرق بينها وبين ما يسميه البعض «فلسفة عربيةه» ويرى أن الخلاف أشبه ما 
يكون باللفظي ولا طائل تحته؛ وذلك لأنها نبتت كلها في جو الإسلام» وتحعت 


)۱( إرنست رینان» ابن رشد والرشدية» ترجمة: عادل زعيتر» مطبعة الحلبى- القاهرة» ۱۹۰۷م ص٤‏ ١ء‏ ٥ا.‏ 
)( إبراهيم مد کور» في الفلسفة الإإسلاميةء ج٠‏ مرچ سابق»› ص۷. 
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كنفه» وكتب جلها باللغة العربيةء وإن كان هو أكثر ميلا إلى تسميتها باسم «فلسفة 
إسلامية»» لاعتبار واحد هو أن الإسلام ليس ديتًا فقط» بل هو دين وحضارة. 
وهذه الفلسفة تأثرت ولا شك بالحضارة الإسلاميةء فهي إسلامية في مشاكلهاء 
وإسلامية أيضا في غاياتها وأهدافهاء وإسلامية أخيرًا في موضعها من شتى 
ا لحضارات ومختلف التعاليم» والفلسفة الإسلامية وليدة البيغة التي نشأت فيها 
والظروف التي أحاطت بها. 
أ - موضوعاتها: 

استوعبت هذه الفلسفة المشكلات الفلسفية الكبرى التي عالجتها 
الفلسفات الأخرى» وهي مشكلات: الإله» والعالم» والإنسان. وفصلت القول 
في نظرية الوجود» وبحشثت نظرية المعرفة» واستوعبت أقسام الفلسفة الألوفة 
من حكمة نظرية وعملية. انقسمت الحكمة النظرية إلى علوم طبيعية ورياضية 
وميتافيزيقية» أما الحكمة العملية فاشتملت على علم الأخلاق» وتدبير المنزل» 
وعلم السياسة. 


وكثيرًّا ما اختلطت الفلسفة بالعلم؛ إذ كانت تسمى حتى هذا الوقت 
بام العلوم» «فاخحتاطت الفلسفة لدیهم بالطب وعلوم الحياة والكيمياء والنبات»› 
لأقسام الفلسفة E‏ 
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ب - بیئاتها: 


يمكن تلمس هذه الحكمة الفلسفية في أعمال الفلاسفة المشائيين› 
بالإضافة إلى بعض الدراسات العلمية والبحوث الكلامية والصوفيةء بل يكن 
أن نجد ملامح فلسفية واضحة في مبادئ التشريع وأصول الفقه؛ ولهذا يصرح 
الدكتور إبراهيم مدكور بأن الفكر الفلسفي الإسلامي أفسح من أن يقف عند 
المدرسة المشائية العربية وحدهاء فقد ظهر وعرف في مدارس كلامية قبل أن 
يعرف المشاءون ويستقر آمرهم» وف علم الكلام فلسفة دقيقة وعميقة اضيا وف 


وعلى هذا فهناك بيئات أو مجالات ثلاث في العالم الإسلامي عنيت 


-١‏ البيغة الأولى: بية كلامية تشمل الشيعة وأهل السنةء وهذه البيثة 
في جملتها أغنى البيثات الثلاث وأغزرها مادة وأشدها اتصالاً 
ا لات السياسية والاجتماعية في العالم الإسلامي. 

۲ البيغة الثانية هي بيغة الفلاسفة الخلص» وهم «المشاءون العرب». 
والمشائية العربية توسعت في التوفيق بين الفلاسفة أولأء وبين 
الفلسفة والدين ثانيًا. وبدت معالمها واضحة على أيدي فلاسفة 
الإسلام في المشرق والمغرب. وعلى غرار هذا جاءت «المشائية 
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اللاتينية» التي نادى بها القديس توما الأكويني (ت١٤۷١٠م)‏ في 
القرن الثالث عشر. 
۳ والبيئة الثالثة والأخيرة هي بيئة المتصوفة . وقد عاشت الفلسفة زمتا 
في كنف التصوف» كما عاشت في كنف علم الكلام. 


على أن هذا الفكر لم يقف عند هذه البيئات الثلاث» بل امتد إلى 
ميادين أخرى أدبية وبلاغية وفقهية ونحوية. وقد ا الدب العباسي شعرًا ونثرًا 
بالفكر الفلسفي» وغذى علم الاضيل بغداء فلسفي» وعلم النحو هو 
الآخر بكساء فلسفي واضح؛ فتفلسف المسلمون» وكانت فلسفتهم وثيقة 
بدراساتهم العلمية المختلفة» وكان فلاسفتهم علماءء وعلماؤهم فلاسفة. وامتدت 
هذه الفلسفة إلى أبواب شتى من الثقافة العربية" 


ج- خصائصها" : 

يحدد الد كتور إبراهيم للفلسفة الإسلامية خصائص أربعة: 

أولها: نها فلسفة دينية روحية: تقوم على أساس من الدين» وتعول على 
الروح تعويلاً كبيرًا. هي فلسفة دينية لأنها نشأت في قلب الإسلام» وتربى رجالها 
على تعالیمه» ا برو حه وعاشوا ف جوه. 


)۲( المرجع السابق» ج ۲» ص۲۷۷ وما بعدها. 


دراسة تقديية 
63 ۳ 


والفلسفة الإسلامية دينية في موضوعاتها؛ تبدأ بالواحد (الله)» وتحلل فكرة 
الألوهية تحليلاً شاملا دقيقًاء وهي لا تستطيع الكشف عن الحقاثتق الكلية إلا 
مدد سماوي وفيض علوي» وما من فلسفة دينية إلا للروح فيها نصيب ملحوظ› 
والأديان تخاطب القلوب عادة قبل أن تخاطب العقول. بهذا الطابع الديني 
والروحي استطاعت الفلسفة اللإسلامية أن تقترب من الفلسفة المدرسيةء بل أن 


تتلاقی مع بعضص الفلسفات الحديثة والمعاصرة. 


ثانيها: أنها فلسفة عقلية: إذ إن الفلسفة الاسلامية تعتد بالعقل اعتدادًا 
كبيرًّا» وتعول عليه التعويل كله في تفسير مشكلة الألوهية والكون والإنسان. 
بالعقل نعلل ونبرهن» وبه نكشف الحقائق العلمية فهو باب هام من أبواب المعرفةء 
وليست المعارف كلها منزلةء بل منها ما يستنبطه العقل أو يستخلص من التجربة. 


والنزول عند حكمه» وقد سموا ب«مفكري الإسلام الأحرار» حكموا العقل في 
امور رة واستطاع هؤ لاء جما ن یبرزوا التتار العقلي في الاإسلام. 

ثالفها: فلسفة توفيقية: وكان التوفيق بين أفلاطون وأرسطو أساسًا من 
الأسس الت قامت:عليها الفلسفة الإسلامية إل جاتب الترفيق بينها وين 


الدين. وقد شغل فلاسفة الإسلام دون استثناء بهذا التوفيق من الكندي إلى 
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والتوفيق تقريب بين جانبين» وجمع بين طرفين» وفي الفلسفة نواح لا 
تتفق مع الدين» وفي بعض النصوص الدينية ما قد لا يتمشى مع وجهة النظر 
الفلسفية؛ لذلك عني فلاسفة الإسلام بأن يصبغوا الفلسفة بصبغة دينية» وأن 
يكسوا بعض التعاليم الدينية بكساء فلسفي. 

رابعها: فلسفة وثيقة الصلة بالعلم: تأخذ عنه» ويأخذ عنهاء وفلاسفة 
الإإسلام علماءء ومن بينهم علماء مبرزون. والعلوم الطبيعية والرياضية وثيقة 
الصلة بالدراسات الفلسفية في اللإسلام» ولا يكن أن يُفهم أحدها بدون الآخر. 


د - أثرها في الغرب': 
انتقلت الفلسفة الإسلامية إلى الغرب عن طريقين أساسيين: الاتصال 
الشخصىء» والنقل أو الترجمةء وبدأً هذا الأثر واضًا وقويًا في القرن الثالث 
عشر» وامتد صداه في القرنين التاليين حتى بلغ عصر النهضة. ولا سبيل إلى فهم 
الفلسفة المسيحية فهمًا دقيقًا إلا إن درست في ضوء الفلسفة الإسلامية. 
وأثارت الفلسفة الإسلامية في العالم اللاتيني مشاكل شتى» وحكمت 
العقل في أمور كثيرة» ووضعت طائفة من القضايا الدينية موضع البحث والتحليل . 


فعرضت خلق العالم وقدمه» وحقيقة النفس وخلودهاء وحاولت أن تفسر الوحي 
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والاإلهام تفسیرًا علميًاء وکانت آراۋھا موصع أل ورد» وتأبید ومعارضة. وحاول 
بعض کبار رجال الدين» أمثال البير الکبیر» وتوما الأکوینی» ودنس اسكوت» أن 
يوفقوا بين العقل والنقل كما صنع فلاسفة الإسلام. 


ويختم الدكتور إبراهيم مدكور الحديث عن أثر الفلسفة الإسلامية بأنها 
«حلقة في سلسلة الفكر الاإنساني أخذت وأعطت» تأثرت وأثرت» ربطت الفكر 
الشرقى بالفكر الغربى» وكانت همزة وصل بين البونان واللاتين»". 


وظلت هذه الفلسفة مزدهرة زمتًا حتى فعل الزمن فعله معظمهاء ولم يبق 
منها مقرر لبحث ودراسة طوال القرون الأخيرة. ففي الأزهر- على سبيل المثال- 
انحصرت الدراسة فيه في علوم القرآن والحديث والفقه واللغةء وأهملت العلوم 
الأخرى من تاريخ وجغرافيا وحساب وهندسة إهمالاً يكاد يكون تامّا. 


أما الفلسفة فكانت «تعد من المواد غير المباحة يعاقب طلابهاء ويحاسب 
معلمهاء وإذا كانت العلوم الأزهرية تقسم عادة إلى معقول ومنقول» فإنها ما كانت 
تحرج عن البيان والبلاغة والبديع والمنطق وآداب البحث والمناظرة»" وبقي 
الأمر على هذا النحو حتى منتصف القرن التاسع عشر. 


(۲) إبراهيم مد كور» بحث «تاريخ الفلسفة» ضمن كتاب «الفكر الفلسفي في مائة عام»» هيئة الدراسات العربية في 
ا لجامعة الأمريكية- بيروت» ص۳٠٠.‏ 
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ه- حظها من الدراسة: 


افتقدت الفلسفة الإسلامية طوال هذه القرون السابقة قدرتها على 
الابتكار والاإبداع» وظلت جامدة غير متحركة» مقلدة غير مبتكرة» لفظية غير 
موضوعية» تكاد تدور حول نفسها: تلخص الأفكار في متون» ثم توضحها في 
شروح» وقد تفسر الشروح في حواشي وتقارير» وكل ذلك أخذا عن السابقين. 
لم تتجه الأنظار حديثا نحو الفلسفة اللإسلامية إلا في أوائل القرن التاسع عشرء 
حين عرض لها بعض المستشرقين ونفر من مؤرخي الفلسفة» ولكنهم لم يتعمقوا 
في درسها ولم يقفوا على أصولها. 

وفي النصف الثاني من القرن التاسع عشر نشطت حركة الاستشراق في 
دراسة الفلسفة الإسلاميةء وفي العقد الثالث من القرن العشرين بدأت الحياة 
الجامعية الحديثة تدب في العالم العربي وول يالاات ا 
وكان لا بد لهذه الجامعات أن تسهم في الكشف عن ذخائر الفكر الفلسفي 
الإسلامي» وأن تتعهده بالدرس والبحث. 

وأخذ شباب الباحثين حينذاك, ومنهم الد كتور إبراهيم مد كور في الكشف 
عن هذا الال الفكرى الخصب للمسلمن وله وچده مهما كاد آن بكرن 
مجهولاً بين أبنائه» متهمًا من خصومه» فتصدى لهمة الكشف والدفاع عن هذا 
العلم بالدفاع عنه ضد معارضيه» وتفنيد ادعاءاتهم. 


)۱( إبراهيم مد کور» مع الآيام» مرجع سابق» ص١٠٤۲.‏ 
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ویرى الدكتور إبراهيم مدكور أن سبب نشوء مثل هذه الادعاءات» هو 
أن أصحابها وضعوها كفروض دون التحقق من صدقها في الواقع» ونشأت لدى 
مؤرخي القرنين الثامن عشر والتاسع عشر نتيجة عدم إلمام بلغة العرب» أو دون 
أن تتوافر لديهم المصادر العربية الكافيةء ومن هنا انتهوا إلى أحكام لا يكن إلا 


E 


الفلسفة الاسلامية دراسة علمية صحيحة» من خلال منهج يلتزم بالمعايير 
1 لعلمية» ثم طبقه على خمس قضايا فلسفية قدمها کنماذج ت تطبيقية. 


المبحث الثالث: منهج دراسة الفلسفة الإسلامية وتطبيقه 


من أكثر ما تميز به كتاب الدكتور إبراهيم مدكور عن الكتابات الفلسفية 
الأخرى هو ذلك الجانب الذي يتصل با منهج التطبيقي؛ فهو من أكثر المؤلفات 
وضوًا في المنهج من الناحيتين النظرية والتطبيقية. ويكن القول إنه كتاب في 
الفلسفة من جهةء وكتاب في المنهج من جهة أخرى. 

ويصف أحد الباحثين هذا الكتاب بأنه «أنفس وأوفى وأدق كتاب صدر في 


اللغة العربية عن الفلسفة الإسلاميةء وصاحبه يريد بهذه الدراسة التى يقدمها 
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وبالفعل قد تأثر كثير من الطلاب الباحثين في مرحلة الدراسات العليا منهج 
الد رر مد كرر ف االات 


ويعتبر باحث آخر أن هذا الكتاب كتاب نغوذجي لا فيه من التزام بالمنهج» 
وهو مثال يُحتذى به في حقل المنهج وتطبيقاته» وبالإمكان أن يقدم من هذه 
الناحية» كما يدرس كنموذج في كيفية تطبيقات المنهج في حقل الفلسفة 
وتاریخها". 

وما يعزز من قيمة هذا الكتاب أن صدوره جاء في وقت مبكر في دراسة 
تأريخ الفلسفة اللإسلامية في العصر الحديث» ولم تكن هناك تراكمات سابقة 
عليه سوی کتاب «(تمهید لتاریخ الفلسفة الإسلامية» للشيخ مصطفى عبد الرازق› 
والذي صدر سنة ٤٤۱۹ء‏ وبالرغم من ذلك يتميز كتاب الد كتور إبراهيم مدكور 
منهج تطبيقي جديد» لم يتبع فيه أحداء ولم يقلد أحدًا من المتأخرين أو المتقدمينء 
بالإضافة إلى كونه كتابًا يؤرخ للفلسفة الإسلامية. 

والمنهج الذي اعتمده الدكتور إبراهيم مدكور في دراسة الفلسفة الإسلامية 


منهج ذو وجهين : الأول تاريخي»› والآخر مقارن. 


.۷۷١ص‎ »م۱۹٤۸ أحمد فؤاد الأهواني» في الفلسفة اللإسلامية.. منهج وتطبيقه» مقال مجلة الکتاب» مایو‎ )١( 
زكي الميلادء دراسات في تاريخ الفلسفة اللإسلاميةء النادي الأدبي بالرياض» ط ١ء ١٠٠۲م» الفصل الثالث.‎ )۲( 
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المنهج التاريخى : وهو المنهج الذي يصعد بنا ا الأصول الأول وینمی 
معلوماتنا ویزید ثروتنا العلمية» وبواسطته يکن استعادة الماضى» وتکوین أجزائه 
الباليةء وعرض صورة منه تطابق الواقع ما أمكن'. 


وهذا المنهج التاريخي يقدم صورة حقيقية للواقع ؛ سە دراس اق 
الإاسلامية نفسهاء وبه يعرف العلم عن طريق واضعيه والقائلن به» ثم یتتبع آدوار 
تکوینه نشاة وغرا مالا وهجا وین مدى تائيه ى الف وا لدارس اللاة 


ويرى الد كتور إبراهيم مد كور أن دراسة كهذه يجب أن تقوم على النصوص 
والوثائق التي هي مادة التاريخ الأولى» ودعامة الحكم القويةء وسبيل الاستنباط 
وكشف الحقائق . ولهذه الأهمية اهتم الد كتور إبراهيم مد كور بالمخطوطات وتحقيق 
الترات ونشره طوال حباته العلمية. 


أما غياب هذا المنهج التاريخي» أو غياب وثائقه ومخطوطاته» فيؤدي إلى 
أخطاء علمية خطيرة؛ منها فرض مجموعة فروض ليس بينها وبين الواقع صلة 
تؤخذ كقضايا مسلمة لا داعي لبحثها أو مناقشتهاء أو أن تمنح الآراء قدسية لا 
مبرر لها" . وبالتالي تظهر على الساحة الفلسفية أفكار وتأويلات ليست من 
العلمية في شيء. 


منى أحمد أبو زيد 
V۹‏ 70 
ولذا نادى الدكتور إبراهيم مدكور بأن تبدأً دراسة الفلسفة الإسلامية 
بدراسة تاريخية تسعى إلى بناء تاريخها من خلال نصوصها الصحيحة» والعيش 
في جوها الطبيعي» ليتيسر لنا فهمها على أفضل صورة مكنة. 


أما الوجه الآخر من المنهج» فهو المنهج المقارن» الذي يرى فيه الدكتور 
إبراهيم مد كور المنهج الذي يسمح بقابلة الأشخاص والآراء وجها لوجه» ويعين 
على كشف ما بينها من شبه أو علاقة «والمقارنة والموازنة من العلوم الإنسانية مثابة 
الملاحظة والتجربة من العلوم الطبيعية. 


ويعتبر الدكتور إبراهيم مدكور المنهج المقارن منهجًا بالغ الأهمية في 
الدراسات الفلسفة؛ إذ لا يكفي المنهج التاريخي وحده لدراستها؛ لأن المنهج 
التاريخي يقدم لنا آراء منفصلة لا يوجد بينها مقاربة أو تشابه أو علاقة» وتصبح 
كل فكرة منفصلة عن الأخرى» وكأن كل واحدة منها نشأت بعزل عن الأخرى» 
أو أن المفكر نشا معزل عن سابقيه ولاحقيه. 

ويرى الدكتور مدكور أن من الأخطاء الاكتفاء با منهج التاريخي وحده 
دون المنهج المقارن» كعرض آراء الفيلسوف» أو تلخيص بعض مؤلفاته» دون وضعه 
الوضع الصحيح في بيئته» أو مقارنته من كانوا حوله» أو العوامل التي أثرت فيه» 
فهذا من الأخطاء العلمية الفادحة التي يقع فيها الباحثون. 
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ومن هنا أكد الد كتور إبراهيم مد كور على خطورة أن ينتزع ا مفكر من بيئته 
a‏ 
الفلسفية المؤيدة أو المعارضة له» أو تقد آرائه دون معرفة الجدل الفكري الذي 
أحاط به» ودفعه إلى اتخاذ موقف ما أو رأي ماء وصلة فلسفة هذا المفكر بنواحي 
الثقافة الاسلامية الأخرى المتصلة بها. 


ولا شك أن هذه المرحلة من المقارنة تتطلب من الباحث في الفلسفة 
الاإسلامية ثقافة موسوعية» تحيط بشتى جوانب التراث العربي والاإسلامي» ومثل 
هذا الباحث الموسوعى ینبغی ألا ينغلق ف تخصص صیق › أو مجال محدود» 
وإنغا عليه أن يجتاز الحدود حتى يتمكن من تكوين فكرة متكاملة عن الموضوع 


مرحلة التأريخ والمقارنة فقطء بل يضيف مرحلة ثالثة هي أن تمتد المقارنة إلى 
ربط الفلسفة الاسلامية ا سبقها من فلسفات تأثرت بهاء وا جاء بعدها من 
فلسفات أثرت فيها. فيقول : «ولا بد أن نربط الفلسفة الاسلامية بالفلسفات 
القدية والمتوسطة والحديثة» كي تبرز في مکانها اللائق» وتكتمل مراحل تاریخ 
الك اسا" 


(۱( المرجع السابق» ج۰۱ ص۲۸ . 


منی أحمد أبو زيد 
VY‏ 72 


إذ إن ما يؤمن به الدكتور إبراهيم مدكور هو أن الحضارة الإنسانية حلقات 
تنشأوتزدهر في مكان» ثم تخفت لتنتقل إلى مكان آخر» تستفيد با قدمه السابقون» 
ثم تقدم للحضارة التالية لها غذاء جديدا لتبنى عليه حضارة جديدة. 


وهكذا تاريخ الفكر الاإنساني» حلقات متصلة يرتبط بعضها ببعض» ويخد م 
بعضها البعض . اعتمدت الفلسفة اللإسلامية على الحضارات القدية واستفادت 
منها وحفظتها وأضافت إليهاء وقدمت عصارة فكرها إلى الحضارات التالية التي 
بنت نهضتها على أساس من العلم والفلسفة الإسلاميين. 


أما عن تطبيتق هذا ا منهج ذي الوجهين- التاريخي والمقارن- فقد استخدمه 
الدكتور إبراهيم مدكورفي دراسة حمس نظريات من نظريات الفلسفة الإسلامية» 
قدم ثلدنا منها ف الجزء الأول من کتابه» وهي نظريات : «السعادة»» و«النبوة)» 
و«خلود النفس» وائنتنين قدمهما في الجزء الثاني» وهما نظريتا: «الألوهية» 
و«حرية الاإرادة». 


وأسلوب الدكتور إبراهيم مدكور ني تطبيق منهجه على هذه النظريات 
يبدأ بعرض النظرية وإعطاء فكرة كاملة عنهاء وشرحها بلغة أصحابها وواضعيهاء 
وبحسب الصورة التي ظهرت عليها في ا لمجال الإسلامي» ومحاولة تلمس أصولهاء 
والبحث عن مصادرها فيما نقل إلى العربية من أفكار أجنبية» أو فيما جاء به الدين 


من تعالیم» ونشأ بجانبه من فرق وطوائف» وتکون حوله من مذاهب ومدارس. 
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ثم يتتبع الدكتور مدكور هذه النظريات لدى المسلمين أتفسهم أولاء مع 
شرح کیف نشأت» وعلی ید من ترعرعت» وکیف عرفت في حلقاتهم ومناقشاتهم» 
ومواقف المفكرين منهاء سواء كانوا من المعارضين أو المؤبدين» ثم تتبع تطور هذه 
النظريات مت القرن السادس الهجرئس إلى الشف عن اارها فى المذارس 
الفلسفية حتى الوقت الحالي . 


ولا يكتفي الدكتور إبراهيم مدكور بالوقوف بهذه الدراسة عند هذا الحد 
فقط» وهو دراستها في المجال المحلي» بل يبحث عن تأثيرها في المخالطين لها 
من أصحاب الديانات الأخرى» من يهود ومسيحيين» حيث عاش اليهود مع 
المسلمين جنبًا إلى جنب» خاصة في الأندلس» وتتلمذوا على يد فلاسفة وعلماء 
الإسلام. ومنذ القرن الخامس الهجري ظهر فكر فلسفي يهودي جديد يحمل 
طابعًا إسلاميًا واضًاء كما كان اليهود أداة لنشر الفلسفة اللإسلامية في العالم 
الغربي قبل عصر النهضة. 


ولا تتوقف هذه التطبيقات عند حدود العصور الوسطى وعصر النهضة. 
بل يمدها الدكتور إبراهيم مدكور إلى العصور الحديثة» حيث لاحظ وجود شبه 
بين أفكار فلاسفة الإسلام وأفكار الفلاسفة المحدثين» مؤكدًا أنه «لم يبق 
اليوم شك في أن الفلسفة الحديثة مدينة في كثير من مبادئها لفلسفة القرون 
اف 
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والموضوعات التي اختارها الد كتور إبراهيم مدكور من الفلسفة الإسلامية 
لتطبيتق منهجه هى : نظرية «السعادة»» ونظرية «النبوة»» ونظرية «النفس وخلودها» 
عند ابن سینا» ومشكلة «الألوهية» ومشكلة (احرية الاإرادة». 


وهذا الاختيار يجعلنا نتساءل : اذا اختار هذه الموضوعات دون غیرها من 
موضوعات الفلسفة الإسلامية الكثيرة؟ وما هي المبررات التي قدمها لتبرير هذا 
الاختيار؟ والإجابة عن هذا يقدمها الدكتور إبراهيم عند تناول كل موضوع . 


یری الدکتور إبراهیم مد کور أن «السعادة» هي مطمح الاإنسان وغايته» 
ينشدها دائمًا ويجد في طلبهاء يقنع منها تارة ببسطة العيش ووفرة المال» ويطمع 
أخرى في الجاه والسمعة وخلود الذكر. فالسعادة مادية وروحيةء عاجلة أو جلةه 
أساسها رضا النفس وغبطهاء وهي تتفاوت بتفاوت الأفرادء وتتنوع بتنوع الميول 
والأهواء. وسعادة الفرد وثيقة بسعادة المجتمع. ولم يتردد الفلاسفة في أن يعدوا 
السعادة غاية الأخلاق والسلوك ومقياس الخير والشرء وقمة الفضائل . 

وقد فسر فلاسفة الإسلام السعادة على أنها كمال النفس وصفاؤهاء 
بحيث تستطيع أن تتجاوز العالم الحسي إلى عالم الإلهيات. فهي تضم سعادة 
دنيوية وسعادة أخروية. وليس في الإسلام سعادة إلا تلك التي روعي فيها جانب 
الآخرة. وسعادة الدنيا لا تذكر في شيء بجانب سعادة الآخرة. فالسعادة الحقة 
روحية وفكريةء أبدية وخالدةء تقوم على العمل الصالح وتهدف إلى الخير العام" . 


(۱( إبراهيم مد کور في الفكر الاإسلامي» مرجع سابق» ص ١١٠٠ء‏ ١٥ا.‏ 
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وتعد السعادة عند فلاسفة اللإسلام هي الغاية من سعي الإنسان» وهي 
الكمال الذي يتشوقه كل إنسان من وراء فعله» فهي «نظرية أخلاقية ف اساسا 
ولكنها لم تلبث أن تحولت لدى فلاسفة اللإسلام إلى بحوث صوفية دقيقة»'. 


وعن نظرية «النبوة» يشير الدكتور إبراهيم مد كور إلى أهميتها لكل الأديان 
السماويةء وما النبي إلا بشر مُنح القدرة على الاتصال بالله والتعبير عن إرادته 
فلا يرى رؤية إلا جاءت كفلتق الصبح» ولا يروي خبرًا إلا وهو تنزيل من حكيم 
حمید. والاإسلام ككل الديانات السامية يستمد قوته من السماء» فمن ينكر 
الوحي يرفض اللإسلام في جملته» أو يهاجمه على الأقل في أساسه. 


لقد اختلط المسلمون بعناصر أجنبية مختلفة نفثت فيهم كثيرًا من السموم» 
ولم تدع ااا أصول دينهم إلا وضعته موضع النقد والتشكيك والتضليل› 
وملا اليهود كتب الحديث والتفسير بإسرائيلياتهم» وقالوا بالرجعة والتشبيه 
وخلق القرآن والجبر وإنكار الآخرة وغيرها من الآراء الفاسدة» وقد استوعب 
الإسلام أمثال هؤلاء على أرضه» وكان الحوار بينه وبين منكري النبوة هو حوار 
عقلي هادئ. 


وليس من شك في أن التسليم بالنبوة من عقائد اللإسلام الأساسية» وأن 
منكري النبوة ينقضون الدين من أساسه»ء ويهدمون الحضارة الإاسلامية كلهاء 
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وعلى الرغم ما في هذه الدعوى من جرأةء فإنا نجد بين المسلمين من نقدهم. 
وأثارت هذه الدعاوى الأوساط الإسلامية على اختلافهاء وحفزتها إلى الدفاع 
عن معتقداتها ليس بالسلاح» وإغا بالفكر. وقد سل المعتزلة وغيرهم من مفكري 
الإسلام لهؤلاء سيف الحجة والبرهان» وجادلوهم جدالا قد لا نجد له نظیرًا في 


تاريخ الأديان الأخرى" . 


وهذا رد كاف على من اتهم الإسلام بأنه يحارب التفكير العقلي» كما أنه 
رد على يعض الشبهات الى قار حرلة من آنه اتشر بح السيف > ف حن أنه 
حاور مخالفيه بالدليل والحجة والبرهان. 


وعرض الد كتور إبراهيم مدكور موضوع «النفس» عند أكبر مثليها من 
فلاسفة اللإسلام» ألا وهو ابن سيناء ذاكرًّا أن النفس هي سر الله في خلقه وآيته 
في عباده» ولغز الاإنسانية الذي لم يحل بعد والإنسان منذ بدء الخليقة تواق إلى 
معرفة نفسه» ولا يزال حتى اليوم يبذل قصاری جهده في معرفتهاء ومعرفة صلتها 
با لجسم . 

والأديان والشرائع تخاطب النفوس قبل أن تخاطب الأبدانء وتتجه إلى 
الأرواح أكثر ما تتجه إلى الأجسام. والثواب والعقاب والمسئولية الأخلاقية 
والدينية بوجه عام تدعو إلى التفكير في الروح وخلودها ومالاتها بعد مفارقة البدن. 


(۱( المرجع السابق» ج ۱ء ص۸٠٠‏ . 
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ولهذا لم يكن غريبًا أن يشغل موضوع النفس الباحثين وا مفكرين في 
مختلف العصورء «والاإسلام الذي جاء ليوقظ النفوس من سباتها ما كان ليحط 
من شأنهاء أو يغض النظر عنهاء والذي دعا إلى تهذيب الأرواح وتطهيرها ما كان 
ليتجاهلها أو لينكرهاء وهو في اختصار دين وعقيدة قبل أن يكون حضارة ومدنية؛ 
لذلك اطي النفرس مذ الفعرة الأرل»ووجه النظر الها" : 


ودراسة النفس عند ابن سيناء هي دراسة للنفس من جانب الفلسفة 
والطب؛ إذ إن ابن سينا اشتهر مكانته الطبية قبل الفلسفيةء وتناول النفس في 
كثير من مؤلفاته» وقدم لنا راء ما زالت تحتفظ بقدر كبير من الجدة والاإبداع. 
ومعرفة هذه النظرية عتده يعطينا دليلا على مذى أصالة الفلسفة الإسلامية 


ع 


حيث أتت هذه النظرية بكثير من الأآراء الجديدة وأثرت على من جاءوا بعده. 
هذه هي النظريات الثلاثة التي عرضها الدكتور إبراهيم مدكور في الجزء 
الأول من کتابه. 
اما ا جزء الثانى فقد عرض نظريتى «الألوهية») و«حرية الإرادة). ويصف 
الدكتور إبراهيم مدكور مشكلة «الألوهية» بأنها من أعقد القضايا الميتافيزيقية 
وأقدمهاء عالجها الإنسان أولا على الفطرةء ثم أخذ يتعمق فيها ويفلسفهاء فأضحت 
موضع بحث متصل من رجال الدين والأخلاق» من العالم والفيلسوف. وهي 


(۱( المرجع السابق» ج ۱ء ص١١٠‏ . 
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فكرة سامية تسمو موضوعها وتعد من أسمى الأفكار التي وصل إليها الإنسان» 
«وإذا كان العامة يأخذون هذه الفكرة عادة في يسر وبساطة» فإن الخاصة فلسفوها 
وتعمقوا فيها.. ولا تزال تشغلهم حتى اليوم»'. 


أما النظرية الخامسة والأخيرة التي طبق عليها الدكتور إبراهيم مدكور 
منهجه في الفلسفة اللإسلامية» فهى «حرية الإرادة». والحرية هى إحدى 
القيم الإنسانية الكبرى» ودعامة هامة من دعائم الشخصيةء وأساس الحساب 
والمسئوليةء قدستها الشرائع والآديان. 


وللحرية ف الاإسلام وصح خاص عن عیره من الديانات› فقد تعرضت 
لها الفلسفة الإإسلامية منذ وقت مبكر من تاريخهاء ولم تغفلها فرقة أو اتجاء 
أن يفسروها على طريقتهم» وعالجها الفقهاء والمشرعون» فهي قضية شغلت الفكر 
الاسلامى بكافة مجالاته". 


مشكلة ذات جوانب متعددة» بين سيكولوجية وأخلاقية دينية وفلسفية» شغلت 


(۱( إبراهيم مدکور› ف الفلسفة الإسلاميةء الطبعة الحاليةء la‏ ص٤‏ ۳؛ وشا إبراهيم مد کور› ف الفكر 
الإسلامی» مرجع سابق» ص ۱٤۲٩-۱۳٤‏ . 

(۲) إبراهيم مدكور» في الفلسفة الإسلامية ج۲ مرجع سابق» صا٠؛‏ وأيضًا: إبراهيم مدكور في الفكر 
الإسلامي» مرجع سابق» ص ۱٦۲-۱۹۷‏ . 
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الأذهان منذ عهد بعيدء ولم نصنع شيثًا أكثر من أن نشير إلى هذه الجوانب. 
ويقول: إنا لنتساءل إزاءها أين حرية الفكر في هذا كله؟ وهل من سبيل حقا إلى 
القول بحرية إرادة مطلقة؟ ويعنينا أن نجيب عن هذا السؤال في ضوء ما انتهى إليه 
مفكرو الإسلام» ثم يقدم لنا هذه التصورات في كتابه الذي بين أيدينا. 


ونحن نقول إن اهتمام الدكتور إبراهيم مدكور بالحرية لم يكن وققًا على 
دراستها في مجال الفلسفة والفكر فقط» بل اهتم بها في مجالات متعددة» تبناها 
في السياسة عندما نادى بالتحرر من الاستعمار الخارجي والاستبداد الداخلي» 
وحرص عليها عندما وجد أن حرية رأيه تتصادم مع الحزب السياسي الذي انتمى 
إليه؛ فانفصل عنه. وتبناها في المجال الاقتصادي عندما نادى بحق الفلاحين 
الفقراء أن يعيشوا كما يعيش اللاك الأغنياء. ونادى بها في المجال الاجتماعي 
عندما وجه خطابه نحو الشباب من خلال أحاديثه الاجتماعية والثقافية. وأخذ 
بها في مجمع اللغة العربية عندما نادى بأن يتحرر المجمع من قيوده القدية» 


لم تكن «الحرية» موضوعًا يدرسه إبراهيم مدكور» وإنغا كانت «قيمة» حاول 
أن يتمثلها طوال حياته» وفي كافة مجالات نشاطه. وما أحوجنا اليوم إلى مثل 
هذه القيادات الفكرية الشاخصة إلى الأمام» الداعية إلى الحريةء الراغبة في فتح 
النوافذ على كل ماهو جديد ونافع لبلادنا. 


فى الفلسفة الاسلامية 
منهج وتطبيقه 


(الكتاب الأول) 


ال 
إبراهيم مدكور 


طبع لأول مرة عام 
(١۱۳۹ھ/‏ ۷م( 


8 مقدمة الطبعة الثالثة 


الشكوى من نفاذه ويسخدتى أن نلبى زغبات الدارسن والباحثن ونأمل أن يسك 
إخواننا في الأقطار العربية من فقد الكتاب المصري وصعوبة الحصول عليه. ولا نزاع 
في أن توزيع مطبوعاتناء وقكين طلابها منهاء كان في الماضي» أضبط وأشمل ما هو 
عليه الآنء وكانت صر سوق فسيحة في عالم النشر والثقافةء وما أجدرنا أن نعود إلى 
ما كنا فيه من سنن حميدة» وكفانا ما اعتذرنا به من قيود وصعوبات النقل . وكتبنا 


وليس في هذه الطبعة جديد يذ كرء وهي كسابقتها أقرب إلى التنقيح منها 
إلى الزيادة. ولعل من الخير أن يحتفظ هذا الجزء بوضعه التاريخي» ظهرت طبعته 
الأولى عام .٠۹١١‏ ومنذ أن أخرج نشرت دراسات شتى حول الفكر اللإسلامي 
إن بالعربية أو باللغات الأ جنية و حققت صوصن أشرتا هنال أصرلها ا حطر طة 


وكان من الممكن أن يؤخذ كل هذا في الاعتبارء ولكنا آثرنا أن تعالجه الأجزاء 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 


التاليةء وسبق أن نهنا في مقدمة الطبعة الثانية لهذا الجزء أن جزءًا آخر ينحو 
نحوه» ویسیر على نهجه سیتلوه قریجًاء ویسعدنا أن يستقبل ف آن واحد الجزء 
الأول في طبعته الثالثةء والجزء الثاني في طبعته الأولى» وهما معا من واد واحدء 


يهدفان ك غاية معينة» ویوضحان فكرة اسا 


رقا امان ن اغات السا ا ر ها س اجر رمن 
ا لخطاً أن يفصل بعضها عن بعض فصلا تامًاء أو أن ينظر إلى كل جزء منها في 
استقلال . ففي الأدب مثلاً فكر وفلسفة» وفي الفلسفة أدب ولغة. ومن ذا الذي 
يستطيع أن يدرس الجاحظ الأديب بعزل عن الجاحظ المفكر والمعتزلي؟ وقدم 
لنا أبو حيان التوحيدي» في «مقابساته» أو في «الإمتاع والمؤانسة» على الأخص» 
لوحات معبرة عن الحياة الفكرية في عصره. وفي «كتاب الحروف» للفارابي الذي 
نشر أخيرًّا لغة وفقه لغة بقدر ما فيه من منطق وفلسفة. وفي «كتاب الإشارات» 
لابن سينا فكر عميق» وأسلوب سام» وتعبير رصين. وكم يذكرنا هذا بالحياة 
الثقافية الفرنسية في القرن السابع 2 فيعد ديكارت بين الأدباء إلى جانب 
أنه أبو الفلسفة الحديثةء ولا ننسى باسكال ومالبرانش» ولهما منزلتهما الفلسفية 
والأدبية. ولا شك في أن في دراسة الأدب الفرنسي عونا للطالب على فهم العلم 
والفلسفةء وهذا ما ينقصنا في دراسة الأدب العربي» ورا كان للخصومة التي 
بليت بها الفلسفة الإسلامية في القرون المتأخحرة شأن في عزلها عن الدراسات 
الاسلامية الأخرى. 


مقدمة الطبعة الثالثة 


وسبق لنا أن أوضحنا في جلاء الصلة بين الفلسفة والعلم في الإسلام» وأن 
الفلاسفة علماءء والعلماء فلاسفةء والأمثلة على ذلك كثيرة» نكتفي بأن نشير 
منها بين الفلاسفة إلى الكندي» وكان حجة في الفلك والرياضة» وإلى ابن سيناء 
وكان إمامًا في الطب شرقا وغربًا. ونشير بين العلماء إلى أبي بكر الرازي الذي 
عارض أرسطو معارضة صريحةء وإلى ابن الهيثم الذي يمكن أن يُعدَ بين المشائين 
العرب. وكشفنا في هذا الجزء وفي الجزء الثاني من كتابنا عن جوانب تلاق 
متعددة بين الفلاسفة والمتكلمين والمتصوفةء والواقع أن هذه الشعب الثلاث 
وثيقة الصلةء وهي أوضح معبر عن الحياة الفكرية في اللإسلام. 


وفوق هذا غذت العلوم الدينية الفلسفيةء وتغذت منهاء ومكن أن يقال 
باختصار إن نقطة البدء في البحث العقلي لدى المسلمين إنغا كانت تدور حول 
التوفيق بين العقل والنقل. ولوحظ بحق أن علم أصول الفقه» وهو ضرب من 
مناهج البحث الفقهي» قد أفاد كثيرًا من الفلسفة والمنطق الأرسطي. ويسود 
علم التفسير نزعتان متميزتان» تعوّل إحداهما على النقل» وتعوّل الأخرى على 
العقل. وفي التفسير بالمعقول علم وفلسفة توسع فيهما فخر الدين الرازي كل 
التوسع ي كتابه المشهور: «فتح الرحمن» الذي لم يتسع له الزمن لأإكماله. 
وبوجه عام لم يفت كبار مفكري الإإسلام أن يلموا بهذه الجوانب على اختلافهاء 


وأن ينهلوا من حياض هذه الثقافة على تعددها. 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 


وعلى مؤرخي الفكر الإسلامي أن يلحظوا هذه الوحدة ويرعوهاء وقد فات 
مرها بعض الباحثين من عرب ومستعربين» فوقعوا فيما وقعوا فيه من قصور أو 
ل 
وما أجدر شبابنا أن يزودوا من الثقافة الاسلامية بزاد كاف» وأن يفقهوها 
على وجهها. 
إبراهيم مدكور 


1۹71/۷/۱۰ 


مقدمة الطبعة الثانية 


ظهر هذا الكتاب منذ زمن» ونفدت طبعته الأولى ولا عض على نشره 
خمس سنوات . وکان مقدرًا أن یعاد طبعه» بل کان معتبرًا غوذښًا یحاکی» ومنهجًا 
يرجى أن يطبق في دراسات مشابهة» وحلقة من سلسلة متصلة. ولكن مع الأسف 
صرفتني عنه شؤون أخرى» وحالت دوني والمضي فيه أعباء ما كان لي أن أتخلى 
عنها. 

ومن حسن الحظ أن القافلة تسير» وفي ذلك ما يخفف عني» ويحفزني إلى 
أن أعود إلى شيء ما كنت فيه. 

ويسرني أن ألاحظ أن ميدان الدراسات الاسلامية قد أقبل عليه أهلهء 
وأسهموا فيه إلى جانب من اضطلع به من قبل من مستشرقين. ولا شك في ن 
الجامعات في العالم العربي» برغم حداثة عهدهاء استطاعت أن تقوم بنصيبها 
في إحياء التراث الإسلامي» وأن تكشف عن كثير من معالمه» وانضمت إليها 


هيثات عربية أخرى حرصت على أن تؤدي واجبها في هذا المضمار» فجمعت 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 


مخطوطات»› را یت مؤلفات» ونشرت کتب ورسائل» ووضعت تراجم» لبعض 
الشخصيات» ودرست آراء ونظريات. وعقدت مؤتمرات» ونظمت مهرجانات 
ليبعث من جديد بعض أعلام الفكر اللإسلامي. وتحقق في اختصار كثير ما دعونا 
إليه في الطبعة الأولى لهذا الكتاب. 


ويعنينا أن ننوّه بأمرين اثنين: أولهما النشر والتحقيق» وهو دون تزاع السبيل 
الأساسي لاستعادة الماضي وإحياء التراث الفكري. وقد بُذلت فيه جهود من 
أفراد وجماعات» وألقيت على فلاسفة الإإسلام أضواء لم تكن تحظى بها من 
قبل : فأصبحت لدينا مادة لها وزنها من أبحاث الكندي ومؤلفاته» وأخرجت من 
خزائن إستانبول بعض رسائل الفارابي وتعليقاته. وكدنا نستكمل نشر «كتاب 
الشفاء» لابن سيناء وهو أكبر موسوعة فلسفية عربية وصلتنا. وبدأنا نقف على 
قدر من مؤلفات فلاسفة الأندلس في أصولها العربيةء وكنا فاقدي الأمل في 
الحصول عليها. 

وعندي أن مجال النشر والتحقيق في ميدان الدراسات الفلسفية 
الاسلامية لا يزال فسيًاء وفي المكتبات الخاصة والعامة كنوز لم تفتح بعد 
وفي وسعنا أن نسد نقصًاء ونستكمل حلقات مفقودة. وقد آن الأوان لأن نخرج 
مؤلفات كبار فلاسفة الاإسلام إخراجًا جا على شکل «مجموع» )٤0۲P8(‏ 
يلم شتاتها. ويضم أصولها العربية وترجماتها اللاتينية والعبرية» على نحو ماصنع 
لكبار الفلاسفة في التاريخ القدي والمتوسط. لا سيما وبعض ما نشر لم يكن 


مقدمة الطبعة الثانية 


محققاء وبعضه الآخر قد نفدء وفي نشرها على هذه الصورة ما يعين الباحثين 


والدارسين. 


وهناك أمر خر وجهنا إليه النظر في المنهج الذي رسمناه» وهو ربط الفلسفة 
الإإسلامية مراحل التفكير الإنساني» فبينا نها امتداد للفكر القدي» وغذاء للفكر 
الفلسفي في القرون الوسطى والتاريخ الحديث. وفي كل يوم تزداد هذه الصلة 
ثبوتا ووضوحًا. فمعلوماتنا عن العصر الهلينستي ورجال مدرسة الإإسكندرية في 
غو مطرد» ويتضح أمامنا اليوم تاريخ تلك المدارس الفكرية الشرقية التي قامت في 
نصيبين وحران وجنديسابور على أثر إغلاق مدرسة أثيناء ومن الطبيعي أن يأخذ 
الفكر الفلسفي الإسلامي عن ذلك كله» ويضيف إليه ما يضيف . ولم يفته يوم 
أن اكتمل أن يغذي الفكر الفلسفي المسيحي في التاريخ المتوسط والحديث. 


وقد قدر لنا أن نشترك في تأسيس جمعية دولية لفلسفة القرون الوسطى» 
أتاحت الفرصة لدراسات متلاحقةء واستطاعت أن تعقد أربعة مؤتمرات بين أوربا 
وأمريكا. وفي كل مؤتر منها أدلة جديدة على مقدار نفوذ الفكر العربي إلى الفكر 
اللاتيني» وعلى امتداده إلى عصر النهضة والتاريخ الحديث. وأصبح مؤرخو 
الإسكولائية المسيحية يشعرون بحاجتهم الماسة إلى إحياء المترجمات اللاتينية 
للنصوص العربية؛ لأنها تعد ج١ا‏ هاما من التراث الفكري في القرون الوسطى . 
فهم يتمنون أن يتم نشر ابن رشد اللاتيني» وقد تلكا كثيرًا في السنوات الأخيرة. 
وبدؤوا أيضًا في إحياء ما ترجم إلى اللاتينية من كتب ابن سينا الفلسفيةء وبخاصة 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
1۰ 10 


«كتاب النفس» و«كتاب الاإلهيات». ويوم أن أخحذنا نحن في نشر «كتاب الشفاء»» 
رجونا أن ينشر مع أصله العربي ما ترجم منه إلى اللاتينية. وها هو ذا الفراغ يُسدء 


والحلقات تستکمل» وف تضافر الجهود ما يعن على تدارك النقص» وينهض 
بالبحث والدرس. 


لم نر في هذه الطبعة ما يستدعى استئناف بحث» ولا إعادة دراسة» وجل 
ما أدحل عليها أقرب إلى التنقيح منه إلى الزيادة. وإنا لنرجو أن يلي هذا الكتاب 


قریبًا جزء آخر ینحو نحوه» ویسیر على نهجه. 


ابراهیم مد کور 


8 مقدمة الطبعة الأولى 


لا يخلو البحث التاريخي من فروض يقوم عليها وأهداف نظرية يصوّب 
إليهاء ولا يستغنى عن نغوذج متخيل تجمع الوقائم على غراره» ويبنى الماضي 
على أساسه» ولقد درج المؤرخون على أن يرسموا بحوثهم في ضوء معلوماتهم» 
ويحددوا معالمها بقدر ما يسمح لهم اطلاعهم. فيقفون بالعصور والمدارس عند 
خحطوط تحديد وهميةء ويصلون ما انقطع أو يقطعون ما اتصل . ولا مناص لهم من 
أن يفعلوا ذلك» وقد لا يكون فيه عيب أو غضاضة. 


ولكن العيب كل العيب أن يتحول التاريخ إلى مجموعة فروض ليس بينها 
وبين الواقع صلةء وأن تؤخذ على أنها قضايا مسلمة لا داعي لبحثها ولا محل 
لناقشتهاء أو أن تنح قدسية لا مبرر لها اللهم إلا أنه قد قال بها مؤلف ساق 
وذهب إليها مؤرخ قدي . وبذا تقف حجر عثرة في سبيل البحث والدراسة» وتحول 
دون تقدم العلم وارتقائه. 


وقد بُلي تاريخ الحياة العقلية في الإسلام بطائفة من هذه الفروض. فقيل مغلا 
إن الساميين فطروا على غريزة التوحيد والبساطة (Instinct monothéiste)‏ ¢ 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
۱۲ 12 


كل شيء» في الدين والفن واللغة والحضارة» أو أن عقليتهم عقلية فصل ومباعدة» 
لا جمع وتأليف» فلا قبل لهم إلا بإدراك الجزئيات والمغردات منفصلة» أو مجتمعة 
في غير ما تناسق ولا انسجام'. وظن أن العرب «لم يصنعوا شيتًا أكثر من أنهم 
تلقوا دائرة المعارف اليونانية في صورتها التي كان العالم كله مسلمًا بها في القرنين 
السابع والثامن»؛ أو أنه لا فلسفة لهم» وكل ما صنعوا أنهم حاكوا الأفلاطونية 
الحديثة ورددوها"". ولم يقف الأمر عند ذلك» بل رتبت عليه نتائج شتى لا يزال 


يأخذ بها بعض الباحثين. 


ومنشأ هذه الفروض في الغالب أنها لم توضع بعد دراسة كاملةء ولم تستمد 
من التفكير الاإسلامي نفسه ي أصوله ومصادره» واغا أملتها صورة مشوهة Ul‏ 
كان متداولا من المحطوطات اللاتينية. وذلك أن بعض مؤرخى القرنين الثامن 
عشر والتاسع عشر عرضوا للحياة العقلية عند المسلمين» دون أن يكون لهم إلام 
بلغتهم» أو دون أن تتوافر لديهم المصادر العربية الكافية. وانتهوا إلى أحكام لا 
يمكن إلا أن تكون سريعة وناقصة» ومع هذا قدر لها أن تيا زمتا. 


ولم يبق بد من تدارك هذا النقص. وأقوم طريق لذلك أن يعرض الفكر 
الإسلامي في ذاته» فيدرس دراسة واقعية في ضوء ما وصل إلى المسلمين من أفكار 
أخفبة وغل ساس ا ولد الي الأسا فسا من بوت وافات 
ويعرف مباشرة عن طريق واضعيه والقائلين به» كي يکن إدراكه على حقيقته 


.)= من هذه الطبعةء وسنكتفي في الإحالات اللاحقة برقم الصفحة مسبوقًا بعلامة‎ ۲٠ص‎ =( ٠١ ص‎ )١( 
.)۲۹ ۰۲۳ ص ۲۲۰۱۸ (= ص‎ )۲( 


مقدمة الطبعة الأول 
13 ۱۳ 


وتفهمه على وجهه. ثم تتیع ادوار تکوینه: نشاة» وغوا» وکمالا ونضجًاء ویبن 
مدى تأثيره في الخلف والمدارس اللاحقة. 


ودراسة كهذه يجب أن تقوم على النصوص والوثائق التي هي مادة التاريخ 
الأولىء ودعامة الحكم القوية» وسبيل الاستنباط وكشف الحقيقة. ولا شك في 
أنهاء إن صح ثبوتها وفهمت على وجهها ولم تحمّل فوق طاقتهاء كانت أوضح 
صورة تحكي الماضي وتعبر عنه. وقد لا يكفي تلخيصها أحياتاء بل ينبغي أن تقدم 
كما هي» كي تناقش وتحلل» ويشترك القارئ في تقديرها والحكم عليها. وما يزيدها 
وضوحًا أن تقابل بأخرى ويقارن بعضها ببعض» فيفهم مدلولها على شكل أع» 
وتستخلص منها نتائج أدق وأصدق. 


فلابد من التعويل إذن على المنهج التاريخي الذي يصعد بنا إلى الأصول 
الأول وینمی معلوماتنا ویزید ثروتنا العلمية. وبواسطته يکن استعادة الماضى 
وتكوين أجزائه الباليةء وعرض صورة منه تطابق الواقع ما أمكن. 

وليس ثمة شيء أعون على تفهم الأقدمين من أن نحاول ما استطعنا أن 
نحيا حیاتهم . 

ويجدر بنا أن نضم إلى هذا المنهج شا المنهج المقارن الذي يسمح بقابلة 


الأشخاص والاآراء وجها لوجه» ويعىن على کشف ما بینها من شبه أو علاقة. 
والمقارنة والموازنة من العلوم الانسانية بتابة الملاحظة والتجربة من العلوم الطبيعية. 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
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وما أحوجنا إلى ذلك في دراسة تاريخ الفكر اللإسلامي خاصة؛ لأن كثيرين من 
عرضوا له حبسوا أنفسهم في نطاق ضيقق» وعالجوه من نواح محدودة. فأخذوا 
الأفكار منفصلاً بعضها عن بعض» وكأفا نبتت كل فكرة عزل عن الأخرى» 
ولفكرين منفردين» وكأغا عاش كل واحد منهم في كهف أفلاطون الذي لا صلة 
بينه وبين العالم الخارجي. 


اما عرفا لسرت مغد تفر سرد أاه وتلض دفي فاه 


دون أن يعنوا بوضعه وضعًا صحیًا في بیته» أو أن یقرنوه بن کانوا حوله؛ ودون 


بالأفكار المعاصرة لها. وإن حاولوا مقارنة جاءت محدودة ناقصة» فتقصر على بعض 
المسائل» وتقف عند بعض الأفاق . فلا يوازن عادة إلا بين فيلسوف وفيلسوف»› 
أو بين متكلم ومتكلم» أو بين متصوف ومتصوف» مع أن هؤلاء جميعًا كثيرًا ما 
تعاصروا وتعارضواء ودار بحثهم في الغالب حول نقط مشتركة. ومن الخطأً أن 
کن الاح مع من به سی من خر ار اا ت ارا ا ن 


نواحي الثقافة الإإسلامية الأخرى المتصلة بها. 


* f 


هذا هو المنهج ومجال تطبيقه فسيح» وفي التطبيق تأكيد له وتوضيح. 
وقد سبق لنا أن طبقناه في بحث ظهر بالفرنسية منذ ثلاث عشرة سنة» ودرسنا 


مقدمة الطبعة الأول 
1٥ 15‏ 


في ضوئه شخصية من كبار الشخصيات الفلسفية في الإسلام» ونعني بها 
الفارابي"'. فالتزمنا أن نكشف أولاً عن نقطة البدء في فلسفته"» ونشرح كيف 
ترتبت عليها آراؤه ونظرياته المختلفة؛ وبذا استطعنا أن نحدد منزلته في المدرسة 
الفلسفية الاسلامية” . 


ونرید اليوم تطبيقه على ثلاث نظريات فلسفية إسلامية: السعادة» النبوةء 
النفس وخلودها. وهي متصلة ومتجاورة» تدور كلها حول النفس» في حقيقتها 
ووجودهاء في أصلها ومعادهاء في بيان قواها وما كن أن توصل إليه من طهر 
وقدسية» أو وحي وإلهام . درسناها نظرية نظريةء وعقدنا لكل واحدة فصلا 
مستقلا. ولسنا في حاجة أن نشير إلى أن الفصل الأخير يشتمل على نظريات 
في نظرية» ويجمع عدة مسائل تلتقي في باب واحد. أما الفصل الأول فهو لصق 
بالمقدمة» وأقرب إلى توضيح ما رسمنا من منهج وبيان الأسباب الداعية إليه. 


وقد بدأنا في كل ذلك بشرح النظرية وإعطاء فكرة كاملة عنهاء شرحناها 
بلغة أصحابها وواضعيهاء وصورناها بالصورة التي بدت عليها في العالم 
الإسلامي. وحاولنا بعد هذا تلمس أصولها والبحث عن مصادرها فيما نقل 
إلى العربية من أفكار أجنبيةء أو فيما جاء به الدين من تعاليم ونشأ بجانبه من 
فرق وطوائف» وتکون حوله من مذاهب ومدارس» ولا يكن أن تفهم النظريات 
I. Madkour, La place d 'al-Fûrûbi dans l’école philosophique musulmane, Paris, 1934. (۱)‏ 


Ibid., p. 11-43, 44-57. (¥) 
Ibid., p. 219-222. (¥) 
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الفلسفية الإسلامية فهمّا صحيحًا إن نسينا أو تناسينا أنها نبتت في جو فكري 
فسيح الأرجاء وحياة عقلية متعددة النواحي. 

ثم تتبعنا تاريخ هذه النظريات» ورغبنا في الكشف عن مدى تأثيرهاء 
وكان طبيعيًا أن نبحث عن ذلك لدى المسلمين أنفسهم. فبينهم نشأت وعلى 
أيديهم ترعرعت وبلغتهم كتبت» وفي حلقاتهم ومناقشاتهم تبودلت . ولئن کان قد 
عارضها فريق وحمل عليها آخرء فإن هذا لم يحل دون تأثيرها. ذلك لأن الآراء 
والأفكار تفعل فعلها دائمًاء صديقة أو عدوة» مؤيدة كانت أو معارضة» وكثيرًا ما 
نفذت إلى خصومها على غير قصد وعلى الرغم منهم. ولم نقف بالنظريات التي 
عرضنا لها عند القرن السادس الهجري» بل سايرنا تاريخنا وحاولنا كشف آثارها 
في المدارس الاإسلامية إلى اليوم. 


ولم يصرفنا تاريخها عند المسلمين عن تتبع أثرها لدى اليهود والمسيحيين. 
وقد عاش اليهود مع المسلمين جنجًا جنب منذ فجر الدعوة ونالوا حظوة كبرى» وما 
إن بدأت الحركة العلمية حتى ساهموا فيها وخلفوا آثارًا لا تقبل الشك. إلا أن 
المسلمين بدورهم لم يلبثوا أن أضحوا أساتذة وردوا إليهم صنيعهم» فتتلمذ لهم 
اليهود هذه المرة وأخذوا عنهم علمهم وفلسفتهم . ومنذ القرن الخامس الهجري 
ظهر تفكير فلسفى يهودي جديد يحمل طابعًا إسلاميًا واضًاء ويكتب بالعربية 
أو يترجم إلى العبرية. وقد بلغ ذروته في القرن السابع» ومن أكبر مثليه ابن جبرول 
وابن ميمون اللذان ورد ذكرهما كثيرًا في المؤلفات والمدارس اللاتينية. 


مقدمة الطبعة الأول 
17 ۱۷ 


ولم يقنع اليهود باعتناق التفكير اللإسلامي» بل كانوا أداة صالحة لنشره 
ورسلا أمناء بلغوه إلى العالم الغربي. فهم الذين وجهوا نظر المسيحيين إليه» 
ودفعوهم ا البحث عنه وترجمته» وکان لهم ف هذه الترجمة نصيب . ولقد 
أخذ المسيحيون منذ القرن الحادي عشر الميلادي في ترجمة الكتب الإسلامية 
الهامة العلمية والفلسفية عن العبرية أو عن العربية إلى اللاتينيةء وكان لها أثر 
لا ينكر في مدارسهم ومذاهبهم. وأضحى مقررًا أن الفكر الفلسفي الاإسلامي 
الإسلامي وضوحًا يسمح بالحكم على أهميته في دقة أن نتتبع آثاره المحتلفة» إن 
لدى اليهود او سین 


على أنا لم نقف عند القرون الوسطىء» بل ذهبنا إلى ما هو أبعد منها 
وأشرنا إلى ما يلحظ من شبه بين فلاسفة الإسلام والفلاسفة المحدثين» الأمر لم 
يعره الباحثون من قبل عناية تذكر. ولم يبق اليوم شك في أن الفلسفة الحديثة 
مدينة في كثير من مبادئها لفلسفة القرون الوسطى» ولو لم تتوسط هذه بينها 
وبين الفلسفة اليونانية ما بدت على وضعها الحالي . ويكفي أن نشير إلى أن فكرة 
الألوهية تعتبر دعامة الفلسفة الديكارتيةء وبها يفسر الوجود والمعرفة فضلاً عن 
الخير والجمال وإله ديكارت كائن لا نهائي» كامل كل الكمال» عالم تام العلم» 
وهو لا يختلف كثيرًا عن الاإله الذي قال به فلاسفة الإسلام. وسيكشف بحثنا 
هذا عن نقط شبه» بل اتصال بين هؤلاء الفلاسفة وكبار الديكارتيين. 


* f f 
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وليست النظريات التي عرضنا لها هنا إلا غوذْجًا لدراسة ينبغي محاكاتهاء 
وجزءا من سلسلة يجب استكمال حلقاتها. فهناك نظرية واجب الوجود» والعلم 
الإلهي» والخلق والإبداع» والسببية والغائيةء والعناية ومذهب التفاؤل ؛ إلى غيرها 
من نظريات أخرى» بين ميتافيزيقية وطبيعية» وسيكلوجية وأخلاقية. وإذا لم يتسع 
المقام لدرسها هناء فإنا نرجو أن نوفق لذلك في فرصة أخرى. على أنا نأمل بوجه 
خاص أن يعنى بها الشباب الجامعي» ويتخذ منها موضوعات لبحوثه ا لخاصة في 


وني هذه الدراسة ما يكشف عن دقائق التفكير اللإسلامي» ويقفنا على 
خصائصه وميزاته. ذلك لأن البحوث العامة تنصب عادة على بعض المسائل 
البارزة» وتعنى بالنظرة الإجمالية التي لا تسمح بتكوين فكرة كاملة» وقد لا 
تعطي صورة صادقة» فإذا كنا نقول بفلسفة إسلامية فلنعرّف الناس بهاء وإذا 
كنا نذهب إلى أن لها وجودًا وشخصية مستقلة فلا سبيل لاثبات ذلك إلا بأن 


8 الفص الأول 
العاسعة الإسلامية ودراستها 


لقد ضعت الفلسفة الإسلامي موضع الشك زمتاء فأنكرها قوم وسلّم 
بها آخرون. وكانت موجة الشك فيها طاغية طوال القرن التاسع عشر» فظن -في 
تحامل ظاهر- أن تعاليم الإسلامي تتنافى مع البحث الحر والنظر الطليق» وأنها 
تيا لهذا لم تأخك بيد العلم ولم تنه بالفلسقة» ولم نتج إلا اتحلالا موغلا 
واستبدادًا ليس له مدى» في حين أن المسيحية كانت مهد الحرية ومنبت النظم 
النيابيةء وقد صانت ذخائر الفنون والآداب وبعثت العلوم بعتا قويّاء ومهدت 
للفلسفة الحديثة وغذته'. 


ولم يقف الأمر عند هذاء بل جاوزه إلى اعتبارات عنصرية قَدّر لها أن تجد 
سبيلها إلى ميدان العلم كما وجدته إلى ميدان السياسةء وأخذت المفاضلة بين 


V. Cousin, Cours de [histoire de la philosophie, Paris, 1841, انظر على سبيل الثال:‎ )١( 
.T. 1, p. 48-49 
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وأبعد تلك الأوصاف عن المنحى العلمي» ما اتصل بخصائص الشعوب» وما 
آذن بالانتهاء إلى نتائج قاطعة في «علم هی اجس مع انا لم نصل بعد -وفي 
القرن العشرين- إلا لمجرد فروض واحتمالات في هذه الناحية. فقيل مثلاً إن 
هناك تفا سامة فطرت تدبا على التوحيده وفا ولخة ومدتة على البساطة 
بينما أن النفس الآرية مفطورة في عقيدتها على التعدد» وفي علمها وفنها على 
انسجام التأليف'. 


(أ) رينان والجنس السامي: 

ومن الغريب أن الفرنسيين -خصوم العنصرية السياسية- هم الذين 
أثاروها شعواء في القرن الماضي» وبذروا بذورًا عنصرية علمية وفلسفية امتدت 
بعض آثارها إلى القرن الحاضر. فقد صرح رينان أنه أول من قرر أن الجنس 
السامي دون الجنس الآري. وكان لرأيه وزنه في فريق من معاصريه» وصداه 
لدى بعض أتباعه وتلاميذه؛ ذلك لأنه كان أستاذ اللغات السامية غير منازع 
وأعرف الناس بالمسلمين في عصره. وما العقل السامي والعقل الآري اللذان 
قال بهما ليون جوتييه في أوائل هذا القرن إلا امتداد لهذه الدعوى» وعنده أن 
العقل السامي لا طاقة له إلا على إدراك الجزئيات والمغردات منفصلاً بعضها 
E. Renan, Histoire générale et systeme comparé des langues séemitiques, Paris, VI éd., (۱)‏ 


T.I p. 5-16. 
Ibid., T.I, p. 4-5. (¥) 
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عن بعض» أو مجتمعة في غير ما تناسب ولا انسجام ولا تناسق ولا ارتباط» فهو 
عقل مباعدة وتفريق )aratisteصséêp (Esprit‏ لا جمع وتأليف . أما العقل الآري 
فعلى عكس ذلك يؤلف بين الأشياء بوسائط تدريجية» لا يتخطى واحدًا منها 
إلى غيره إلا على سلم متداني الدرج لا يكاد بُح التنقل فيه» فهو عقل جمع 
ومزج (Esprit fusionniste)‏ 


وإذا كان العرب قد فطروا على إدراك المفردات وحدهاء فلا قبل لھم 
باستخلاص قضايا وقوانين» ولا بالوصول إلى فروض ونظريات. ومن العبث 
آفاقهم وانتزع من بينهم كل بحث نظري» وأضحى الطفل المسلم يحتقر العلم 
القاس 


اا ما يسمونه فلسفة عربية» فليس إلا مجرد محاكاة وتقليد س 
وضرب من التكرار. لارا وأفكار يوتانية كتيت باللخة العريية ".فلك كانت 


2 
ظا 


دعوى القرن التاسع عشر الشائعةء وكان طب طبيعيًا أن يحمل رينان- زعيم دعوی 


العنصرية- رايتها ويتعصب لها. 


L. Gauthier, L esprit sémitique et l'esprit aryen, Paris, 1923, p. 66-67 ; voir aussi (1) 
I. Madkour, La place d ’al-Fûarabi, Paris, 1934, p. 14. 

Renan, "L’islamisme et la science", dans Discours et conférence, Paris, 1887, p. 377; (¥) 
Madkour, La place, p. 54. 


Renan, Averroês et laverroisme, Paris, VII éd., p. 7-8, 11. (F) 
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(ب) بطلان دعوى العنصرية: 

غير أنه لحسن الحظ قد انقضى الزمن الذي كان يتباهى فيه بأن في الإمكان 
أن تستخلص صفات أي شعب العقلية وميزاته الفكرية من بيئته الجغرافيةء أو 
من الجنس الذي ينتمي إليه؛ وبدا «علم النفس الجمعي» أدق وأعقد ما يظن. 
وما كان أيسر أن ترسل دعاوى عامة كالتي قدمناها على علاتهاء وأن تطلق إطلاقا 
دون سند واضح ولا دعامة قوية؛ ولكن المنهج العلمي الصحيح أضحى يقت 
أمثال هذه الدعاوى وينكرها. ومن ذا الذي قال إن الفلسفة الإسلامية وليدة 
الفكر العربي وحده؟ فقد ساهم في تكوينها شعوب أخرى مختلفة: من فرس» 


وهنود» واتراك» وسوریین» ومصریین» وبربر» واندلسیین . 


هذا إلى أن الحضارة الإسلامية إبان مجدها وعظمتها لم تعترض سبيل 
العلم» بل أيدته وشجعت عليه» ولم تحارب الفلسفة» بل جدّت في طلبها واتسع 
صدرها لشتى الأآراء ومتباين المذاهب. وما كان الإسلام» وهو الذي يدعو إلى 
التأمل والتدبر ويوجه النظر إلى ما في السماوات والأرض من آيات وعبرء ليحرم 
البحث أو يضيق على الحرية الفكرية. ورينان الذي أخذ عليه- خطأً- أنه حارب 
العلم والفلسفةء هو نفسه الذي قرر في مقام آخر أن تسامح المسلمين لا نظير له» 
وأن معاملة العرب الفاتحين للبلاد التي فتحوها لا مثيل لها في التاريخ. فهناك يهود 
ونصارى اعتنقوا اللإسلام» وآخرون احتفظوا بأديانهم وعقائدهم» ومع ذلك كانوا 
ذوي حظوة ومنزلة متازة لدى الخلفاء والأمراء. والزواج المختلط كثير الوقوع» 


الفلسفة الإسلامية ودراستها 
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بين مسلمين ويهوديات أو بين مسلمين ونصرانيات» على الرغم من اختلاف 
(۱( 
الدين : 


وليس هذا أول تناقض وقع فيه هذا امرخ واللغوي الفرنسي» فقد أنكر 
وجود فلسفة عربية» معاتًا أن «العرب لم يصنعوا شيثًا أكثر من أنهم تلقوا دائرة 
المعارف اليونانية في صورتها التي كان العالم كله مسلمًا بها في القرنين السابع 
والثامن»". ثم عاد فنقض ما قرره» مؤكدًا أن هناك فلسفة إسلامية مستقلة يجب 
تلمسها في مظانها الخاصة بهاء «وأن العرب- مثل اللاتينيين- مع تظاهرهم بشرح 
أرسطو عرفوا كيف يخلقون لأنفسهم فلسفة ملأى بالعناصر الخاصة» ومخالفة 
جد المخالفة لما كان يدرس في اللوقيون»"» ويضيف إلى هذا «أن الحركة الفلسفية 
الحقيقية في اللإسلام ينبغي أن تلتمس في مذاهب المتكلمين»“. ولم يخف على 
«دوجا»- أحد معاصري رينان- هذا التناقض الواضح ولا ذاك التحامل البالغ» 
وذهب إلى أنه لا يكن لعقلية كعقلية ابن سينا إلا أن تنتج جديدًا وطرياء ولا 


لمذاهب المعتزلة والأشاعرة إلا أن تكون ثمارًا بديعة من ثمار العقل العربى . 


على أن الأمر في القرن العشرين قد جاوز الفرض والاحتمال إلى اليقين 
والواقع» فقد أخذ الباحثون يتعرفون الدراسات الإسلامية أكثر من ذي قبل 


Ibid., p. 171 ;1. Goldziher, Le dogme et la loi de [' Islam, p. 29-34. (۱) 
Renan, Averroês et ['averroisme, p. 11. (¥) 
Ibid., p. 89. (¥) 

Ibid. (<4) 
G. Dugat, Histoire des philosophes et des théologiens musulmans, Paris, 1878, p. XV. (°) 
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ویدرکون ما لها من طابع شخصي ومیزات . وکلما ازداد تعرفهم لها وقربهم منهاء 
استطاعوا الحكم عليها في وضوح وإنصاف . وفي الحق أن موقف رجال القرن التاسع 
عشر كان ظاهر التجني» فإنهم في الوقت الذي يعلنون فيه «أن الآثار الفلسفية 
العربية لم تدرس إلا دراسة ضئيلة لا قكن من معرفتها معرفة تامة)» يسارعون 
إلى الحكم على تفاصيلها وجزئياتهاء ويزعمون أنها مجرد محاكاة لأرسطو. ولم 
يكن في مقدورهم أن يعرفوها على وجهها؛ لأن مصادرها العربية المبعثرة لم تكن 
في متناولهم» وما نقل منها إلى اللاتينية لم يعرض أمامهم العرض الكافي. 

أما اليوم ففي وسعنا أن نثبت- عن يقين- وجود دراسات فلسفية ذات 
شأآن في العالم اللإسلامي» وأن نبين نها لم تنل بعد حظها من الدراسة. أما أن 
نسميها «فلسفة عربية» أو «فلسفة إسلامية» فهذا خلاف أشبه ما يكون باللفظي 
ولا طائل تحته» ذلك لأنها نبتت كلها في جو الإسلام وتحت كنفه» وكتب جلها 
باللغة العربية. 


وأما أن يراد بعربيتها أنها مدينة للجنس العربي وحده» فهذا ما لا نقبله 
بحال» وقد رفضنا من قبل دعاوی التعصب الجنسي كيفما كان مصدرها وغايتها. 
والواقع نفسه ناطق بأن الإسلام ضم تحت رايته شعوبًا شتى وأجناسًا متعددة» 
وقد ساهمت جميعها في حر كته الفكرية. 


G. Tennemann, Manuel de [ histoire de la philosophie (tr. fr., par V. Cousin), Paris, 1839, (1) 
T.I, p. 358-359. 
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وأما أن يراد بإسلاميتها أنها ثمرة أفكار المسلمين وحدهم» فهذا ما يناقض 
التاريخ أيضًا؛ لأن المسلمين تتلمذوا - أول ما تتلمذوا - لنساطرة ويعاقبة ويهود 
وصابثة» واستمروا في نشاطهم العلمي والفلسفي متأخين ومتعاونين مع أصدقائهم 
ومعاصريهم من اليهود والمسحيين. 

وإذا انتفى كل ذلك فأنا أميل لتسمية هذه الدراسات «فلسفة إسلامية» 
لاعتبار واحد هو أن الاإسلام لیتمن دیتًا قط» بل هو دين وحضارة» وهذه 
الدراسات على تعدد مصادرها وتباين المشتغلين بها قد تأثرت ولا شك» بالحضارة 
أيضا في غاياتها وأهدافهاء وإسلامية أخيرًا ما جمعه الإسلام في باقتها من شتى 
الحضارات ومختلف التعاليم. 


۲- هناك فلسفة إسلامية 

نعم هناك فلسفة إسلامية امتازت بوضوعاتها وبحوثهاء بسائلها 
ومعضلاتهاء وما قدمت لهذه وتلك من حلول. فهي تعنى مشكلة الواحد 
lyئتعدı« probleme de un et du multiple)‏ eا).‏ وتعالج الصلة بين 
الله ngخlglتa (Le rapport entre Dieu et le monde)‏ التي کانت مثار 
جدل طويل بين المتكلمين". وتحاول أن توفق بين الوحي والعقل» بين العقيدة 


Madkour, La place, p. 46 et suiv. (۱) 
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والحكمة» بين الدين والفلسفةء وأن تبين للناس أن الوحي لا يناقض العقل» وأن 
العقيدة إذا استنارت بضوء الحكمة تعقكنت من النفس وثبتت أمام الخصوم» وأن 
الدين إذا تأخى مع الفلسفة أصبح ذ فلسفيًا كما تصبح الفلسفة دينية. فالفلسفة 
الإسلامية وليدة البيئة التي نات فيها والظروف التي أحاطت بهاء وهي کما 


يبدو فلسفة دينية روحية. 


(أ) موضوعاتها: 

على أنها مع هذا الطابع الديني لم تهمل المشكلات الفلسفية الكبرى» 
فعرضت لنظرية الوجود عرضا موسعًاء وأدلت برأيها في الزمان والمكان والمادة 
والياة: ويحتت تظرية المعرفة بنا تفيضا فقرقت بين التق والعقل؛ 
والفطري وال مكتسب» والصواب والخطأء والظن واليقين. وفصلت القول في نظرية 
الفضيلة والسعادةء فقسمت الفضائل ونوعتهاء وانتهت إلى فضيلة الفضائل التي 
هي تأمل دائم ونظر مستمر. 

واستوعبت أيضا أقسام الفلسفة المألوفة من حكمة نظرية وعمليةء أو 
إن شت بعبارة أخرى من طبيعة ورياضة وميتافيزيقاء وأخلاق وتدبير منزل 
وسياسة". فنظرتها إلى الفلسفة أعم وأشمل من نظرتنا إليها اليوم» وهي شبيهة 
)١(‏ لسنافي حاجة أن نشير إلى أن المنطق يعد- في الرأي الراجح لدى فلاسفة الإسلام- آلة ومنهجًا عامًا للبحث 


ومقدمة للعلوم الفلسفيةء ولن ينتقص هذا من شأنه في شيء؛ لأنه آلة لازمة ومقدمة هامةء انظر : ,1اه )فة١‏ 
.L Organon d ’Aristote, Paris, 1934, p. 49 et suiv.‏ 
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كل الشبه بنظرة اليونان» وخاصة أرسطو في تقسيمه المعروف للعلوم الفلسفية 
الذي حاكاه فلاسفة الإسلام وساروا عليه. وكثيرًا ما اختلطت الفلسفة لديهم 
بالطب وعلوم الحياةء والكيمياء والنبات» والفلك والموسيقى» وما كانت البحوث 
العلمية المتنوعة إلا شعبًا وتفريعات لأقسام الفلسفة الرئيسية. 


لهذا لم يكن غريبًا أن تمتد هذه الفلسفة إلى أبواب الثقافة الإسلامية 
المحتلفةء وأن تؤثر في نواحيها المتعددة» خحصوصًا وقد امتاز البحث في تلك العهود 
بذلك الطابع «الموسوعي»» طابع الشمول والإحاطة. ولا هكن أن نأخذ فكرة 
كاملة عن التفكير الفلسفي في اللإسلام» إن قصرنا بحثنا على ما كتبه الفلاسفة 
وحدهم» بل لا بد أن نغده إلى بعض الدراسات العلميةء والبحوث الكلامية 
والصوفية» ونربطه بشيء من تاريخ التشريع وأصول الفقه. ففي الدراسات 
العلمية اللإسلامية» من طب وكيمياء وفلك وهندسة» أراء فلسفية يجب الوقوف 
عليها وتفهمها؛ وربا كان بين علماء الإسلام» من هو في تفكيره الفلسفي أعظم 
جرأة وأكثر تحررًا من الفلاسفة المختصين» وفي البحوث الكلامية والصوفية 
مذاهب ونظريات لا تقل دقة وعمقا عن مذاهب المشائين ونظرياتهم» وقد التقت 
وجهًا لوجه مع فلسفة أرسطو وكان بينها صراع ونضال؛ ومن هذا الصراع نشأت 
ميزات التفكير الإسلامي الخاصةء وأخيرًا في مبادئ التشريع وأصول الفقه 
تحاليل منطقية وقواعد منهجية تحمل شارة فلسفية واضحة»ء بل ربا وجدتا في 
ثناياها ما يقرب كل القرب من قواعد مناهج البحث الحديثة. 
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(ب) منزلتها من الفلسفة المسيحية: 


وفي كل هذا ما يبين مدى اتساع آفاق التفكير الفلسفي في الإسلام 
ومن الخطاً أن يقصر -كما صنع رجال القرن التاسع عشر- على شذرات ما 
ورد في مؤلفات القرون الوسطى اللاتينية أو العبرية» وبالعكس كلما ضمت 
أطرافه بعضها إلى بعض» ازداد وضوحًا وظهر في ثوبه الحقيقي» ومن اللازم 
ll‏ في مصادره العربية» وعلى الرغم من أن دراسته لم تكتمل 
وأصوله لم تنشر كلهاء فإنا نستطيع أن نقرر أنه- مقرونا إلى التفكير المسيحي 
في القرون الوسطى- أغزر مادةء وأوسع أفقاء وأعظم تحررًاء وأقدر على التجديد 
والابتكارء وإذا ساغ لنا أن نتحدث عن فلسفة مسيحية أو «(إسكولائية» مسيحية 
كما يقال" فبالأوى ينبغي أن نسلم بوجود فلسفة إسلامية أو «إسكولائية» 
إسلامية؛ خصوصًا وتلك مدينة لهذه في بعثها وتوجيهها وفي كثير من مسائلها 
وموضوعاتهاء وفي الواقع أن الفلسفة العربية في الشرق تقابل الفلسفة اللاتينية 
في الغرب» ومن هاتين الفلسفتين- مضافا إليهما الدراسات اليهودية- يتكون 
تاريخ البحث النظري في القرون الوسطى» ولا بد أن نربط الفلسفة الإسلامية 
بالفلسفات القدية والمتوسطة والحديثة» كي تبرز في مكانها اللائق وتكتمل 
مراحل تاريخ الفكر الإنساني. 


L. Gauthier, "Scolastique musulmane et scolastique chrétienne", dans Revue d histoire de (۱) 


la philosophie, Paris, 1928. 
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(ج) صلتها بالفلسفة اليونانية: 

ونحن لا ننكر أن التفكير الفلسفي في الإسلام قد تأثر بالفلسفة اليونانية 
وأن الفلاسفة المسلمين أخذوا عن أرسطو معظم آرائه» وأنهم أعجبوا بأفلوطين 
كثيرًا وتابعوه في عدة نواح» ولو لم يكرر الكلام لنفد» ومن ذا الذي لم يتتلمذ 
على من سبقه ويقتف أثر من تقدموه؟ وها نحن أولاء أبناء القرن العشرين لا نزال 
عالة في كثير من المسائل على أبحاث الإغريق والرومانء غير أنا نحطي كل الخطاً 
إن ذهبنا إلى أن هذه التلمذة كانت مجرد تقليد ومحاكاةء وأن الفلسفة الاسلامية 
ليست إلا نسخة منقولة عن أرسطو كما زعم رينان» أو عن الأفلاطونية الحديثة 
كما ادعى دوهيم"» ذلك لأن الثقافة الإسلامية نفذت إليها تيارات متعددة 
اجتمعت فيها وتفاعلت» وفي هذا الاجتماع والتفاعل ما يولد أفكارًا جديدة» وإذا 
كانت قد تأثرت بالثقافة اليونانية فلم لم تتأثر بالثقافة الهندية والفارسية مثلاً؟ 


هذا إلى أن تبادل الأفكار واستعارتها لا يستلزم دائمًا استرقاقا وعبودية 
فالفكرة الواحدة يتناولها بالبحث أشخاص متعددون, ولا تلبث أن تظهر على 
أيديهم في مظاهر مختلفة» ولفيلسوف أن يأخذ عن أخر بعض آرائه ولن ينعه 
ذلك من أن يأتي بنظريات خاصة وفلسفة مستقلة» فإسبينوزا مثلاً على رغم 
متابعته الواضحة لديكارت يعد بحق صاحب مذهب فلسفي قائم بذاته» وابن 
سينا وإن كان تلميذا مخلاصًا لأرسطو قد قال بأراء لم يقل بها أستاذه. وفلاسفة 


Renan, Averroês, p. 88 ; Duhem, Le systeme du monde, Paris, 1917, T. IV, p. 321. et suiv. (1) 
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الإإسلام عامة عاشوا في بيثة وظروف تختلف عن الفلاسفة الآخرين» ومن الخطاً 
أن نهمل أثر هذه الظروف في أفكارهم ونظرياتهم» وإذن استطاع العالم اللإسلامي 
أن يكوّن لنفسه فلسفة تتمشى مع أصوله الدينية وأحواله الاجتماعية» وليس 
شيء أعون على تعريف هذه الفلسفة والوقوف على حقيقتهاء من دراستها 
وتوضیحها. 


(د) ربطها بالفلسفة الحديثة : 


وفي هذه الدراسة ما يسمح لنا بالحكم على مدى علاقتها بالتفكير 
الفلسفي الحديث وربط حلقات التاريخ بعضها ببعض» خصوصًا وقد تعددت 
في نصف القرن الأخير المحاولات التي ترمي إلى كشف أصول الفلسفة الحديثة 
ومقدماتها في الفلسفة المدرسية المسيحية. وإذا كنا نقول اليوم عن بينة بوجود 
صلة بين الفلسفتين الغربيتين الحديثة والمتوسطة» ونعلم من ناحية أخرى مقدار 
تأثر الأخيرة بالفلسفة الشرقية الاسلاميةء أفلا يجدر بنا أن نبحث عما يكن 
أن يوجد من علاقات بين هذه والفلسفة الحديثة؟ وسنعرض في بحثنا هذا 
لنماذج من مواطن شبه والتقاء بين التفكير الفلسفي في الإسلام وفلسفة العصر 
الحديث» وفي تشابه الأفكار والآراء ما يحمل على الظن بأن بينها ضربًا من 
النسب والقرابة". وإذا كانت هذه القرابة غير ظاهرة الروابط اليوم» ففي طول 
البحخٿ ما يکشفها وي كدها. 


)١(‏ انظر الفصلين الثاني والثالث. 
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ودون أن ندخل في تفاصيل ذلك الآن» نكتفي بأن نشير إلى أن نقطة البدء 
في تاريخ التفكير الحديث تكاد تتلحص في اتجاهين رئيسين: أحدهما تجريبي هو 
الذي نهض بالدراسات الواقعية» والأخر نظري هو الذي ساعد على تقحيص 
العلوم العقليةء فعلى تجربة بيكون من جانب وشك ديكارت من جانب أخر قام 
البحث في العصور الحديثة» وقد لوحظ من قبل أن بيكون هذا سبقه آخرون من 
رجال الفلسفة المدرسية المسيحية وعصر النهضة إلى مناصرة التجربة وتوجيه 
النظر إلى الطبيعةء وأخحصهم روجر بيكون» «الأمير الحقيقي للتفكير في القرون 
الوسطى» كما سماه رينانء والذي لم يقنع بزاولة التجربة شخصيًا في بحوثه 
الكيميائية وإغا ذهب إلى تطبيق الرياضة على الطبيعة كي يصل إلى تجارب دقيقة 
يعتد بها. وإذا عرف أن روجر بيكون كان وثيق الصلة بالتفكير الإسلامي» ساغ 
لنا أن نربط تجربته» بل تجربة عصر النهضة» با كان لدى المسلمين من مراصد 
فال الف اة 


وأما شك ديكارت فقد قامت الأدلة على وجود سوابق له في القرون 
الوسطى المسيحيةء ونعتقد أن دراساتنا تبقى ناقصة إن لم نتلمس هذه السوابق 
أيضا في القرون الوسطى الإسلامية. ومن يدرينا أن هذا الشك لم يتأثر في قليل 
أو كثير بشك الغزالي؟ وإن لم يكن ثمة تأثير أو تأثر فلا أقل من أن نحاول شيئًا 
من المقارنة والموازنة. وسنرى في بحثنا هذا أن «الكوجيتو» الديكارتي لا يت 


)۱( عرضنا هذا الموضوع بتفصيل في محاضرة لم تنشرء وقد ألقيت بعهد التربية للمعلمين بالقاهرة عام E‏ 
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بصلة فقط إلى القديس أغسطين» بل هناك شبه كبير بينه وبين «الرجل المعلق في 
الفضاء» الذي قال به ابن سين" . 


وفي اختصارء ما دامت الفلسفة المدرسية المسيحية واليهودية- وهي وثيقة 
الصلة بالعالم اللإسلامي- متوسطة بين الفلسفة الإسلامية والتفكير الفلسفي 
الحديث» فهناك احتمال لانتقال الأفكار وتبادلها. ومن التعجل أن نقطع بادئ 
ذي بدء بانعدام الصلة بين الشرق والغرب في عالم البحث والتفكيرء فقد وضح 
اليوم أن هذه الصلة تصعد إلى العصور الموغلة في القدم» وقد تجددت في القرون 
الوسطى» فماذا ينع أن تمتد إلى التاريخ الحديث؟ والأفكار والآراء ليست ما 
يقصر تداوله في يسر ولا ما يحبس على بيئة بعينهاء ومهما قيل باسم السياسة 
عن سر القنبلة الذريةء فإنه سيذاع باسم العلم يومًا ما. 


-٣‏ حظها من الدراسة 

لا نستطيع أن نتحدث عن دراسات إسلامية با معنى الكامل سابقة 
النصف الأخير من القرن الماضي» إن في الغرب أو في الشرق» ذلك لأن الغربيين 
في اتصالهم بالشرق شغلوا أولاً بنواحيه السياسية والاقتصاديةء ولم يتجهواء إلا 
أخيرًاء إلى نواحيه الثقافية. وما نراه لدى بعض مؤرخيهم في القرن الثامن عشر 
وأوائل القرن التاسع عشر من تعليق على العرب والثقافة العربية إنغا هو مستمد 


)١(‏ انظر الفصل الرابع. 
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في الغالب من المصادر اللاتينية. وأما الشرقيون أنفسهم فلم يكن في وسعهم» وقد 
کانوا مغلوبين على أمرهم» أن يحيوا معا مهم ولا أن ينهضوا بتراثهم . 


(أ) حر كة الاستشراق: 

ولم يتجه المستشرقون في عناية نحو الدراسات الإسلامية إلا في النصف 
الأخير من القرن الماضيء» فإليهم يرجع الفضل في اختراق هذا الطريق وتوجيه 
النظر إلى هذه الخاية. وقد نشطت حركة الاستشراق في الربع الأول من هذا القرن 
نشاطا عظيما فرحل بعض العلماة الغربيين إلى الشرق» وتلمذوا فى معاهده 
واتصاوا عن قرب بحياته الفكرية والروحية. وتنافست عواصم أوربا وأمريكا 
في نشر الثقافة العربيةء فأنشئت مدارس للغات الشرقية ومعاهد للدراسات 
الإسلامية في برلين ولندن وباريس وروماء وألفت جمعيات علمية وتاريخية 
لمعالجة مشكلات الحضارة العربية. وعقدت مؤترات المستشرقن من حن لخر 
فكانت حافرًا على الدراسة وهاديًا إلى البحث. ووقفت جرائد ومجلات علمية 
على الشرق والشرقيين» تبودلت فيها الأراء ونوقشت المسائل» فكانت مثار جدل 
وتحقيق وقحيص. 

وكان لهذه الحركة ثمارها الطيبة فكشف عن مخلفات لم تكن معروفة. 
وساعدت على نشر مخطوطات قيمة» ومكنت من طبع كتب نفيسة بعد تنقيحها 
وتحقيق نصوصها والتعليق عليها وشرحهاء وترجمت طائفة من نفائس المكتبة 
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العربية وذخائرها إلى اللغات الأوربية الحيةء من إنجليزية وفرنسية» وألانية وإيطالية. 
ونشأ عن هذا جو من البحث والدراسة استوعب أبواب الثقافة الإسلاميةء بين 
كل ذلك بحوث متعددة ودراسات متنوعة» من مقالات مختصرة في الجرائد 
والمجلات العلمية» وکتب ومۇلفات موسعة ومستقلة. 


ورسم المنهج في اختصار وحددت الطريقة» ودعامتها ما أمكن اطلاع 
واسع» واستيعاب شامل» وصبر وجلد وصل ببعض الباحثين أن وقفوا على 
دراسة موضوع معين سنوات متعاقبة. وقد بلغ التخصص درجة ملحوظةء فانقسم 
المستشرقون إلى مدارس وجماعات» فمنهم المختص في الأدب واللغةء وا لمعروف 
ببحوثه الفقهية والتشريعية» أو الصوفية والكلاميةء أو العلمية والفلسفية. وكان 
من نتائج هذا التخصص والتفرغ «دائرة المعارف الإسلامية» التي ظهرت بالألمانية 
والانجليزية والفرنسية» وجاءت الغاية القصوى لتلك الجهود الصادقة والمتلاحقة. 
وفيها أوضح دليل على سعة اطلاع المستشرقين وعظيم إلامهم بنواحي الثقافة 
العربيةء وتعد بحق المرجع الأول الذي لا يستغني عنه اليوم باحث في الدراسات 
الاسلامية. 


ولم يقف أثر المستشرقين عند الغرب وحده» بل امتد إلى الشرق» فأخذ 
عنهم الشرقيون الکثير من آرائهم» وترجموا بعض کتبهم» وبدءوا يتأثرون خطاحم 
ويسهمون بدورهم في إحياء مجدهم. وقد ظهر لهم في ربع القرن الأخيرء إن في 
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مصر أو في عواصم الشرق الأخرى» دراسات حاكت ما صنع المستشرقون» أو 
غت ما بدؤواء أو تداركت بعض ما فاتهم» وهي على قلتها متنوعة بحیث لا تكاد 
تهمل بابًا من أبواب الثقافة الاسلامية. على أنها على كل حال ليست إلا فاتحة 
لمجهود ينبغي أن ينمو وبطرد» ويبدو على جامعات الشرق الناشثة أنها جادة في 
أداء هذه الرسالةء وها هي ذي الجامعة العربية تحاول أخيرًا أن تسهم فيها بنصيب» 
وفي تبادل الدراسات بين الشرق والغرب وتضافر الجهود على هذا النحو» ما 
يكشف عن تراث الاإسلام جميعه» ويظهره على حقیقته. 


(ب) المستشرقون والدراسات الفلسفية: 

لقد كان للدراسات الفلسفية من هذه الجهود نصيب» فنشرت مؤلفات 
لفلاسفة الإسلام بقيت مخطوطة زمتًا طويلاًء وقوبلت أصولها العربية ا عرف 
لها من ترجمات لاتينية وعبرية» وعلق عليها ا يشرح غامضها ويعين على فهمها. 
ولولا المستشرقون لبقيت مهملة في خزائن المكتبات العامة ولولا ت#كنهم من 
عدة لغات قدية وحديثة واعتمادهم على منهج صحيح» ما ظهرت هذه المؤلفات 
على ما ظهرت به من ضبط ودقة. 

ولم يقف المستشرقون عند الطبع والنشرء بل حاولوا أن يكشفوا معالم 
الحياة العقلية في اللإسلام» وأرخوا لها جملة وتفصيلاً. فكتبوا عن الفلسفة 
والفلاسفةء والكلام والمتكلمين» والتصوف والمتصوفين» يشرحون الأراء 
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والمذاهب أو يترجمون للاشخاص والمدارس؛ وقد يقصرون بحثهم على بعض 
الأشخاص والنظريات» أو الألفاظ والمصطلحات 


ولقد وصل بهم التخصص درجة أضحى معها كل باحث معروفا بالناحية 
التي تفرغ لهاء ومن ذا الذي يذ كر مثلاً شتاينشنيدر ولا يذكر معه الفارابي؟ أو 
جولدزيهر ولا يذكر معه تاريخ التشريع؟ أو نيكلسون ولا يذ كر معه التصوف؟ 
أو روسكا ولا يذكر معه الكيمياء العربية؟ أو تلليتو ولا يذكر معة الفلك؟ أو 
ميرهوف ولا يذ كر معه الطب وتاريخ الترجمة؟ ويطول بنا السرد لو تتبعنا هؤلاء 
الباحثين على اختلاف اختصاصهم وتعدد جنسياتهم» ونكتفي بأن نقرر أن الربع 
الأول من هذا القرن شهد حر كة اسة ستشراق نشيطة كل النشاط» وكان للدراسات 
العقلية فيها نصيب ملحوظ . 


بيد أن الفلسفة الإسلامية» على الرغم من كل هذاء لم تدرس بعد 
الدرس اللائق بهاء لا من ناحية تاريخهاء ولا نظرياتهاء ولا رجالها؛ ولا تزال 
الحلقة المفقودة في ا الفكر الإنساني. فحتى اليوم لم تعرف نشأتها بدقة» 
ولم يبين في وضوح كيفية تكوينهاء ولا العوامل التي ساعدت على نهوضهاء 
ولا الأسباب التي أدت بإ انحطاطها والقضاء عليها. ولم تناقش نظرياتها نظرية 
نظرية» ليوضح ما اشتملت عليه من أفكار الأقدمين» وما جاءت به من ثروة 
جديدة. وأما رجالها فغرباء في أوطانهم» مجهولون لدى قرب الناس إليهم» 
ولا أدل على هذا من أن كثيرين منا يعرفون عن روسو وسبنسر مثلاً ما لا 
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يعرفون عن الكندي والفارابي. ولو لم يقيض الله لفلاسفة الإسلام جماعة من 
الملستشرقين وقفوا عليهم بعضص بحوثهم ودراساتهم» لأسا اليوم ونحن ل 
نعلم من أمرهم شيتًا يذ كر. 


إلا أن هذه البحوث لا تزال حتى اليوم قليلة وغير وافية» وهي في جزء منها 
معيبة وناقصة» لا تخلو من أخطاء لغوية وفنية» أو مختصرة اختصارًا يكاد يخل 
بالغرض المقصود. ولعل ذلك راجع إلى أن بعض من كتبوا في تاريخ الفلسفة 
الإسلامية لا يجيدون العربية» ولا يحيطون بوجه خاص تام الاإحاطة بتاريخ 
الثقافة الإإسلامية؛ أو هم إن عرفوا ذلك يجهلون تاريخ الفلسفة في عمومه» ولم 
e AN OI‏ 


ولسنا في حاجة إلى سرد أمثلةء فمن ذا الذي يقرأ فان دنبرج في ترجمته: 
« لما بعد الطبيعة» لابن رشد وتعليقه عليه ولا يشعر أنه إزاء فيلسوف يتحدث عن 
الفلسفةء في حبن ان المطلع على «كارادي فو» في کتیر من فاته پس آنه أمام 
مترجم ينقصه الحم لدف" ومن ذا الذي يقرأ «دي بور» في تأريخه للقلسفة 
الإسلاميةء ولا يتمنى لو أنه أطال أكثر ما فعل ". 


S. Van den Bergh, Die Epitome der Metaphysik des Averroes, Leiden, 1924. (1) 
أما كارادى فو فمؤلفاته كثيرة ومعروفة.‎ 
T.J. De Boer, Geschichte der Philosophie im Islam, Stuttgart, 1901; tr. ang. par E.R. Jones: (¥) 
The History of Philosophy in Islam, London, 1903. 
وترجمه أخيرًا إلى العربية مع تعليقات مستفيضة الد كتور محمد عبد الهادي أبو ريدة.‎ 
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على أن هذه البحوث في جملتها قد طال عليها العهد نوعًاء وأضحت في 
حاجة إلى التعديل والتجديد. ذلك لأن معلوماتنا عن الثقافة الإسلامية تتغير 
من حين لآخر» وبقدر ما نكشف من مخطوطات ونقف عليه من آثار يتضح 
الغامض ويصحح الخاطئ. ولا شك في أن حركة جمع التراث الإسلامي في نمو 
الآن» مقرونة إلى أوائل هذا القرن» ومعلوماتنا عنه أغزر مادة وأكثر وضوحًاء وما 
أحوجنا إلى دراسات جديدة في ضوء هذه المعلومات وتلك المصادر. 


(ج) متابعة السير: 

نعم نحن في حاجة ماسة إلى متابعة السيرء وتام كشف تلك الحلقة المفقودة 
المستشرقون قد اضطلعوا من ذلك بالعبء الأعظم حتى اليوم» فواجبنا أن نقف 
إلى جانبهم إن لم نتقدمهم. ولا يقاس انتشار صوت مفكر أو مخترع مقدار ما نتج 
من آراء ومخترعات فحسب» بل بدرجة عناية من حوله به» واهتمام أمته بإحياء 
آثاره» وها هي ذي الأم المتقدمة تتسابق في الاشادة مجدهاء ونشر آثار علمائها 
ومفکریها. 

ومیدان أمامنا ت ومجال البحث ذو سعة ما إليه 
نشرت نشرًا ناقصًا ومعیبًا؛ ذلك yy‏ 
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قرأناهم بلختهم وفي كتبهم» وإذا عرفنا مثلاً أن للكندي عدة رسائل مهملة في 
مكتبات إستانبول "» وأن للفارابي مؤلفات مخطوطة موزعة بين مكتبات ليدن 
وباريسن والأسكريال ٠‏ وآن #كتان الشفاء» المشهور لابن سينا قك أهمل تاره 
طبع اع اول مه اف بالط ١‏ ادر کا مقدار حاجتنا إلى هذا الجمع 
والنشر. ولسنافي حاجة أن نلاحظ أن ابن رشد معروف في العالم اللاتيني أكثر 
غا هو معروف في العالم العربي» وقد فكر منذ زمن بعض ال مستشرقين الأمريكيين 
في نشر مؤلفاته اللاتينية. 


ويجب أن يتضافر على هذا النشر الأفراد والهيئات؛ لأنه عمل طويل 
المدى كثير التكاليف . وقد استنت جامعة القاهرة في هذا سنة حسنة» فحاولت 
الحصول على صورة شمسية لبعض المخطوطات الإسلاميةء وبدأت بنشر نماذج 
منها . ولكنها- مع الأسف- توقفت عن السير أخيرًّاء ورا كانت الحرب من 
أسباب ذلك» وعساها أن تستأنف جهودهاء وأن تتأسى بها جامعة الإسكندرية 
بل تأمل مخلصين أن تتنافس في هذا معاهد الشرق عامة. وتستطيع الجامعة 
العربية أن تساهم في هذا المضمار بنصيب كبير» وقد بدأت فعلاً فجعلته من 
أهدافها الهامة: 
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ولا يفوتنا أن نشير هنا بوجه خاص إلى مكتبات إستانبول» التي ورثت 
الثقافة الإسلامية منذ ستة قرون أو يزيدء ومن الطبيعي أن نجد فيها مخلفات لا 
نجدها في مكان آخر. ولقد كشف المستشرق الألماني ريتر عن كثير من ذخائرهاء 
وخاصة كتاب «مقالات اللإسلاميين» للأشعري الذي يعتبر مرجِعًا متازا في تاريخ 
العقائد الاإسلاميةء وقد تغيرت» بعد نشره ونشر «نهاية الإقدام» للشهرستاني»› 
بعض أحكامنا السابقة المتصلة بالكلام والمتكلمين. ولا يساورنا شك في أن 
إخواننا الأتراك يقدرون ما لهذا التراث من قيمةء وأنهم إن لم يستطيعوا نشره 
فلا أقل من أن يضعوه تحت تصرف من يريدون ذلك» وقد أرسلت جامعة القاهرة 
أكثر من بعثة للبحث والتنقيب في خزائن إستانبول» ويقيننا أن الأستاذ ريتر خير 


وإلى جانب نشر هذه المخطوطات» ينبغي أن نتولى فلاسفة الإسلام 
بالعناية والدرس» على نحو ما درس الفلاسفة الآخرون» فنترجم لهم ترجمة 
وافية تكشف عن حياتهم وتحلل شخصياتهم» وتسمح بعرفة العوامل المختلفة 
التي كان لها دخل في تكوين آرائهم» ولنبحث عن أصول هذه الآراء فيما وصلنا 
من تفكير قدي» ولنقارنها ا عرف لدى اللاتينيين» ولنبين وجوه الشبه بينها وبين 
الأفكار الحديثةء وإنا لنرجو أن يجيء يوم يكتب فيه عن الفارابي بقدر ما کتب 
عن موسى بن ميمون» وتعرف مؤلفات ابن سينا كما عرفت مؤلفات القديس 
توماس الأكويني» ويدرس الغزالي كما درس ديكارت؛ وحين ذاك تبدو الفلسفة 
الإسلامية في ثوبها اللائق ومظهرها الحقيقي . 


م الفصل الثاني 
نظرية السعادة أو الاتصال 


نظرية أخلاقية في أساسهاء ولكنها لم تلبث أن تحولت لدى فلاسفة الإسلام 
إلى بحوث صوفية دقيقة. ولغة المتصوفة إنغا تناجي القلب وتحادث الروح» وفي 
مناجاة القلب طهر ومحادثة الروح عروج إلى سماء النور والملائكة» وبذا نهجر 
الأجسام زمتا ونفرغ إلى نفوسنا حيتاء والجسم والنفس كانا- ولا يزالان- في 
صراع دائم وعراك مستمرء يقدر فيه لأحدهما الفوز تارة وللاّخر أخرى. 

وإذا تتبعنا المذاهب الفلسفية على اختلافها وجدنا أنه لم يخل واحد منها 
من نزعة صوفية. وها هو ذا أرسطو الذي کان واقعيًا في بحثه وطريقته» ورجل 
مشاهدة وتجربة في ملاحظاته واستنباطاته» قد انتهى الأمر به إلى أن بنى دراسته 
النفسية على شيء من الفيض والاإلهام» ووضع في قمة الأخلاق فضيلته العقلية 
التي هي أسمى درجات التأمل والمشاهدة الصوفية. 

حقا إن الإدراكات الروحية والإلهامات القلبية قد تكون غير يقينية» أو قد 


يعز على الأقل إثباتها ببراهين قطعية يتقبلها الآخرون؛ إلا أنها مبعث طمأنينة 
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وهدوء. ذلك لأنها معرفة شخصية مباشرة» والكلام إذا خرج من القلب وصل 
إلى القلب» وكم يجهد الإنسان نفسه في صوغ الأقيسة وإقامة البراهين لاإثبات 
وتخاطبه روحه. 


وقديًا مر الغزالي براحل من البحث والنظرء واشتغل بدراسات كثيرة» 
ولكن لم تطب نفسه إلا للمعرفة الصوفية تفيض عليه فيضا ويلهمها إلهامًاء 
وحديثا شك ديكارت في كل شيء» اللهم إلا في نفسه وتفكيره» ولا انتهى إلى 
هذه الحقيقة الثابتة كانت أساس اليقين في رأيه ونقطة البدء لكل فلسفته. وهناك 
فلسفات قامت بأسرها على المناجاة الروحية والاتصال بالته» فأفلوطين في مدرسة 
الإسكندرية يرى أن الجذب والفيض هما السعادة التي ليست وراءها سعادة» وقد 
جد شخصيًا في تحقيقهما طول حياته» ولم يحظ بهما إلا بضع مرات. وما لبرنش 
في القرن السابع عشر يقول باتصال مستمر بين العبد وربه» فمعرفتنا ليست إلا 
فيضا من الله» وما يبدو منا من عمل خارجي ليس إلا ظروفا ومناسبات لتحقيق 
إرادة الله» وبهذا يتلاشى المخلوق في الخالق» ويندمح الأثر في المؤثر. 


-١‏ العناية بالتصوف الإسلامى 
لسنا نحاول هنا التحدث عن التصوف ف جملته» ولا التعرض لختلف 
مظاهره وأدواره منذ نشأته» وإنغا نريد فقط أن نفصل القول في نزعة صوفية سادت 
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الفلسفة الإسلامية» فنتبين كيف تكونت وشبت ونشأت» ونشرح الأصول التي 
صدرت عنهاء والعوامل التي أثرت فيهاء ونحدد مدلولها ومرماها. وإذا ماتم هذا 
استطعنا أن نوضح آثارها ونتائجها. فحديث القلب والروح الذي نحن بصدده 
مقصور على ما جاء به الفلاسفة المسلمون» ووقف على الجانب الصوفي في 
الفلسفة الاسلامية. 


وما كان أجدرنا في بحث كهذا أن نستعمل لغة خاصة وأسلوبًا خاصًاء فإن 
لغة العقل تعجز أحياتا عن التعبير في دقة عما يكنه القلب» وأسلوبنا المشوب 
بشوائب مادية قد لا يجد السبيل إلى وصف الاإلهامات النفسيةء والأرواح التي 
تسبح ف عالم النور تعز مناجاتها ف حیز المادة والجسم المحدود» ولعل الصوفية 
معذورون ف التزيي بزي خاص» کي يتفق ظاهرهم مع باطنهم» وف اتخاذ لغة 
مستقلة تفصلهم عمن سواهم. غير أن هذه اللغة زادت آراءهم تعقيدًا» وكست 
نظرياتهم بثوب كثيف من الغموض والإبهام» وسنجتهد في أن نجلي غامضهاء 
ونقربها ما استطعنا من العرف المألوف. 


عني الباحثون من قدي بدراسة التصوف الإسلامي في جملته مدفوعين 
غالبًا ا في الموضوع من طرافةء ومحاولين أن يكشفوا ما احتواه اللإسلام والشرق 
من حقائق وأسرارء ويغلب على الظن أن البحوث الصوفية أول موضوع استلفت 
أنظار المستشرقين» ولا تزال محل عنايتهم حتى اليوم؛ ومؤلفاتهم فيها تزيد كثيرًا 
على ما كتبوه في الدراسات الإسلامية الأخرى. ولا غرابة فالغرب متعطش دائمًا 
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إلى تعرف صوفية الشرق؛ وكأن هذا الأخير وهو مصدر النور والضوء أبى إلا أن 
يكون في الوقت نفسه مقر القوى الخفية والأسرار الغامضة. ودون أن نعرض لكل 
من اشتغلوا عوضوع التصوف من كبار المستشرقين نكتفي بن نشير إلى رجال 
القرن العشرين» ونخص بالذ كر منهم جولد زيهر النمسوي الذي عقد للتصوف 
فصلا متعّا في كتابه «عقيدة الإسلام وقا ف ی 
ومكدونلد الأمريكي الذي وضح كثيرًّا من آراء الغزالي الصوفيةء ونكلسون الذي 
عالج التصوف من نواحيه المختلفةء والأستاذ ماسنيون الذي يعتبر بحق عميد 
المستشرقين المعاصرين» والدكتور محمد إقبال العالم الهندي المشهور. وعلى 
رأس هؤلاء جميعًا يجب أن نضع نكلسون ماسنيون» فإنه يرجع إلى الأول الفضل 
في نشر كثير من مخلفات الصوفية القيمة والتعريف بهاء ما أستاذنا ماسنيون فقد 
رسم في التصوف طرائق جديدة» وقدم عن الحلاج صورة غنية بالألوان والمعاني 
الدقيقة في كتاب يعد أوسع مؤلف في تاريخ التصوف الإسلامي. 


غير أن راء فلاسفة الإسلام الصوفية لم تدرس بعد ولم توجه إليها العناية 
الى ها .حا إن مهرن ارق الدشر ك تبه أل عض لفات اب 
سينا الصوفيةء وقام بنشرها وترجمتها» كما أن البارون كارادي فو لمح لدى 
Goldziher, Le dogme et la loi de Islam, tr. fr., Paris, 1902, p. 20. (1)‏ 
ترجم الدكتور محمد يوسف موسى والأستاذ عبد العزيز عبد الحتى والدكتور علي عبد القادر هذا الكتاب- 
إلى العربية- القاهرة .٠۹٤٩‏ 
Massignon, La passion d ’al-Hosayn-ibn-Mansour al-Halldj, Paris, 1922. (¥)‏ 


A.F. Mehren, Traités mystiques d’Avicenne ; voir aussi, Le Muséon, T. 1, I, Het IV. (¥) 
Carra de Vaux, "Al-Fãrêbi", dans Encyc. de Islam, T. H, p. 57-59. (€) 
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الفارابي نزعة صوفية واضحة؛ إلا أن هذه البحوث ناقصة وغير ناضجة. وعلى 
هذاء لازلنا نجهل أفكار فلاسفة الإسلام الصوفيةء كما نجهل نظرياتهم الفلسفية 
بالمعنى الدقيق. وكل ما نرجوه أن نكشف الغطاء عن هذه الناحية وأن نوجه 
الأنظار إليها. 


۲- تصوف الفارابي 

إذا شنا أن نعرف أقدم صورة للأفكار الصوفية عند فلاسفة اللإسلام» 
وجب علينا أن نصعد إلى أبي نصر الفارابي. فإنه أول من صاغ الفلسفة الإسلامية 
في ثوبها الكامل ووضع أصولها ومبادئها. نحن لا ننكر أن الكندي تنبه قبله إلى 
دراسة أفلاطون وأرسطو وعرض لبعض نظرياتهما بالشرح والاختصارء ولكنا لا 
نجد لديه مذهبًا فلسفيًا كاملا بكل معاني الكلمة» بل هي نظرات متفرقة ومتعلقة 
جوضوعات مختلفة لا رابطة بينها"" . أما الفارابي فقد لم هذا الشعث؛ وأقام دعائم 
مذهب فلسفي متصل الحلقات. ومن أهم أجزاء هذا المذهب وعلى قمة هذا 
البناء» نرى نظرية صوفية امتازت بها الفلسفة الإسلامية عن كثير من الفلسفات 
الأخرى؛ فالتصوف إذن قطعة من مذهب الفارابي الفلسفي» لا ظاهرة عرضية 
کما يزعم کارادي فوء ولا أدل على هذا من أن هناك رباطا وثيقًا يربطه بالنظريات 
الفارابية الأخحرى» نفسية كانت» أو أخلاقيةء أو سياسية. وقد أثر هذا التصوف 
تأثيرّا عميقا فيمن جاء بعد من فلاسفة الإسلام. 


Madkour, La place d ’al-Fûrûbi, p. 9. (۱) 
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(أ) دعائمه 


لعل أخحص خصائص النظرية الصوفية التي قال بها الفارابي أنها قائمة 
على أساس عقلي. فليس تصوفه بالتصوف الروحي البحت الذي يقوم على 
محاربة الجسم والبعد عن اللذائذ لتطهر النفس وترقى إلى مدارج الكمال» بل 
هو تصوف نظري يعتمد على الدراسة والتأمل» وطهارة النفس في رأيه لا تتم عن 
طريق الجسم والأعمال البدنية فحسب» بل عن طريتق العقل والأعمال الفكرية 
أولاً وبالذات. هناك فضائل عملية جسمية ولكنها لا تذكر في شيء بجانب 
الفضائل العقلية النظريةء ولئن كانت الأعمال الحسنة والخلال الحميدة بعض 
ا خير إن الخير كل الخير في مسألة نتدارسها وحقيقة نكشفها ومعرفة تتهذب بها 
نفوسنا وتسمو عقولنا. 

وذلك أن العقل البشري» سالکا سبيل رقيه وتطوره» ير مراحل متدرجة 
بعضها فوق بعض» فهو في أول أمره عقل بالقوةء فإذا ما أدرك قدرًّا كبيرًا من 
المعلومات العامة والحقائق الكلية أصبح عقلاً بالفعل. وقد يتسع مدى نظره 
ويحيط بأغلب الكليات فيرقى إلى أسمى درجة يصل إليها الإنسان» وهي درجة 
العقل المستفاد أو درجة الفيض والإلهام. ولعل في هذا ما يبين كيف اتصل 
التصوف عند الفارابي بعلم النفس ونظرية المعرفة. 


ولن يقف الأمر عند هذا الحد» بل التصوف الفارابي متين الصلة 
بالنظريات الفلكية والميتافيزيقية. فإن الفارابى يتخيل نظامًا فلكيًا أساسه أن في 
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كل سماء قوة روحية أو عقلاً مفارقا يشرف على حركتها ومختلف شؤونهاء وآخر 
هذه القوى» وهو العقل العاشرء موكل بالسماء الدنيا والعالم الأرضي» فهو نقطة 
اتصال بين العالمين العلوي والسفلي» وكلما اتسعت معلومات المرء اقترب من 
العالم العلوي ودنت روحه من مستوى العقول المفارقةء فإذا وصل إلى درجة 
العقل المستفاد أصبح أهلاً لتقبل الأنوار الإلهيةء وأضحى على اتصال مباشر 
بالعقل العاشر. فبالعلم والعلم وحده يمكننا أن نربط السماوي بالأرض» والإلهي 
بالبشري» والملائكي بالإنسان» وأن نصل إلى أعظم سعادة مكنةء والمعرفة النظرية 
الميتافيزيقية هي ای غاية ينشدها العمل الإنساني» وإذا ما انتهينا إلى هذه 
المرتبة تحررت نفوسنا بتاتا من كل ما هو مادي وجسمي» والتحقت بالكائنات 
العقليةء واطمأنت إلى حالها هذه راجية أن تبقى فيها إلى النهاية. 


(ب) رأيه في السعادة 


هذه هي السعادة التي تنحوها الفلسفة والأخلاق» ويصوب إليها النظر 
والعمل» ويسعى إليها الإنسان بدراسته وسلوكه» هي الخير المطلق وغاية 
الغايات ومنتهى الرفعة الإنسانية وجنة الواصلين. يقول الفارابي: «والسعادة 
هي أن تصير نفس الإنسان من الكمال في الوجود بحيث لا تحتاج في قوامها 
إلى مادةء وذلك أن تصير في جملة الأشياء البريئة من الأجسام» وفي جملة 
ا لجواهر المغارقة للمواد» وأن تبقى على تلك الحال دائمًاء إلا أن رتبتها تكون دون 
رتبة العقل الفعًالء وإنغا تبلغ ذلك بأفعال إراديةء بعضها أفعال فكرية وبعضها 
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أفعال بدنية» ولیست بأي أفعال اتفقت» بل بأفعال محدودة مقدرة تعحصل عن 
هيات ما وملكات ما مقدرة محدودة؛ وذلك أن من الأفعال الإرادية ما يعوق 
عن السعادة والمخادة هى خر الطلرب لذاتةه ولست تطلب أصلا لاني 
وقت من الأوقات لينال بها شيء آخر› ولیس وراءها شيء خر أعظم منها عكن 
أن يناله الإنسان» والأفعال الإرادية التي تنفع في بلوغ السعادة هي الأفعال 
الجميلةء والهيئات والملكات التى تصدر عنها هذه الأفعال هى الفضائل» وهذه 
ليست خيرًا لذاتهاء بل لما تجلب من سعادة. والأفعال التي تعوق عن السعادة 
هى الشرور والأفعال القبيحة» والهيئات والملكات التى تصدر عنها هذه الأفعال 


هن القاتض والرذائل والساسي. 


عُني الفارابي كل العناية موضوع السعادة علمًا وعملاًء فخصه بكتابين 
من كتبه شرح فيهما مختلف آرائه الصوفية» وبين الوسائل الموصلة إلى السعادة. 
وهذان الكتابان هما: «تحصيل السعادة»» و«التنبيه على السعادة»» اللذان 
في حیدر آباد سنة ١٤٠٠ء‏ ١١٤۳٠ه‏ وقد امتازا- مقرونين إلى الرسائل الفارابية 
الأخرى التي وصلت إلينا -بغزارة مادتهما ووضوح أسلوبهماء وحبذا لو فكرنا 
في إعادة طبعهما عصر. ولم يكتف الفارابي بهذه الدراسة النظريةء بل جد في أن 
يتذوق السعادة بنفسه» وأن يصل بتفكيره وتأمله إلى مرتبة الفيض والإلهام» كما 
صنع أفلوطين من قبل» ويقال إنه حظي بذلك مرة أو مرتين. 


.٤١ الفارابى» أهل المدينة الفاضلة» ص‎ )١( 
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وواضح أنه ليس في مكنة الناس جميعًا الصعود إلى مرتبة هذه السعادة» 
ولا تبلغها إلا النفوس الطاهرة المقدسة التي تستطيع أن تخترق حجب الغيب 
وتصعد إلى عالم النور والبهجة. يقول الفارابي: «الروح القدسية لا تشغلها جهة 
تحت عن جهة فوق» ولا يستغرق الحس الظاهر حسها الباطن» وقد يتعدى تأثيرها 
من بدنها إلى أجسام العالم وما فيه» وتقبل المعلومات من الروح والملائكة بلا 
تعليم من الناس. والأرواح العامية الضعيفة إذا مالت إلى الباطن غابت عن 
الظاهرء وإذا مالت إلى الظاهر غابت عن الباطن... وإذا اجتمعت من الحس 
الباطن إلى قوة غابت عن أخرى» مشل البصر يُحَبّل بالسمع» والخوف يَشغل عن 
الشهوةء والشهوة تشغل عن الخضب, والفكرة تصد عن الذكرء والتذ كر يصد 
عن التفكرء أما الروح القدسية فلا يشغلها شأن عن شأن»'. 

فالروح القدسية إذن واصلةء ترى المغيب» وتسمع الحفيّء وتجاوز عالم 
الحس إلى عالم المشاهدة الحقيقية والبهجة الدائمة. هذه هي نظرية الاتصال التي 
قال بها الفارابي واعتنقها الفلاسفة اللاحقون» وقد لعبت دورًا هامًا بوجه خاص 
لدى فلاسفة الأندلس. وهي كما ترى ضرب من التصوف النظري القائم على 
البحث والدراسةء يقربنا إلى الله ونعيمه المقيم. 

والتصوف في جملته ساد العالم الإسلامي منذ زمن بعيد تحت مؤثرات 
كثيرة بين فارسية وهندية ومسيحية وإغريقية. وفي رأي كثير من المتصوفين أن 


)۱( الفارابى» الثمرة المرضية في بعض الرسالات الفارابية» ص .۷١‏ 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
e‏ 50 


الغرض الرئيسي من العمل والتأمل هو الاتصال أو الفناء في الله. يقول رينان: 
«لم يعرف الشرق أن يقف في العبادة عند حد المبالغة والإسراف» بل كان الاتحاد 
مع العقل الكلي بوسائل خارجية حلم الطوائف الصوفية في الهند والفرس. 
وهناك سبع درجات- كما يقول المتصوفة- تقود المرء إلى الغاية النهائية التي هي 
الفناء المطلتق أو النرفانا البوذية» حيث يصل الإنسان إلى أن يقول: أنا الله"». 

ومشكلة أنا وأنت من المشاكل الهامة في تاريخ التصوف اللإسلامي» فأنا 
وهو الشخص الاإنساني يعمل على أن ينمحي في أنت وهو الته. وما الحلول» 
الذي قال به الحلاج والذي درسه ماسنيون دراسة مستفيضة» إلا أوضح مظهر 
لهذه المشكلة في الإسلام فهو يتلخحص في اختفاء الإنسان في الله» وبذا يتحد أنا 
وأنت اتحادًا كاملاً. 


(ج) العوامل المؤثرة في تصوفه 

كان الفارابي صوفيًا في قرارة نفسه» يعيش عيشة الزهد والتقشف وييل 
إلى الوحدة والخلوة. وقد أفاض مؤرخو العرب في وصف تقشفه وإعراضه عن 
الدنياء وابن خلكان خاصة يضعه في مصاف الزهاد والنساك". وبالرغم من 
أنه عاش في بلاط سيف الدولة بن حمدان وجالس العظماء والرؤساءء لم يغير 
شيئًا من عاداته ولم يخرج عن زهده وتقشفه. فجليس الملوك هذا وصفيّ الأمراء 


Renan, Averroês, p. 144-145. (1)‏ 
(۲) ابن خلکان» وفيات الأعيان» طبعة بولاق» ج ۲ ص ٠٠١‏ . 
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كان يُرى في أغلب الأحيان بالقرب من الطبيعة يناجيها ويستكشفها أسرارها 
ویستملیها ما حوت من عظات» وقد رووا أنه كتب الكثير من كتبه على شواطئ 
اجار الائية وبين التمار والأزعار .هذا الأستعداة القطرئ .الذي شا عليه 
وهذه النزعة الصوفية التي تمكنت منه» أثرت من غير شك في آرائه وأفكاره» 
وكانت عاملاً في تكوين نظرية السعادة الفارابية. وأسلوب الفارابي نفسه يتفق مع 
هذا الاستعداد ويتلاءم مع هذه النزعةء فهو إلى الغموض أميل» وفي باب التعمق 
والر كي امل وعلاشاة الصرفة جما سارن احمل الحصة اة 
وكثيرًا ما عانى المستشرقون صعوبات في تفهم عبارات الفارابي وإدراك كنههاء 
وشكوا من غموضها وتعقدها"". 


ويجب أن نضم إلى هذا المؤثر الداخلي عاملا خر خارجياء ألا وهو الوسط 
الذي عاش فيه أبو نصرء فقد انتشرت في العالم الإسلامي لعهده أفكار صوفية 
كثيرة صادرة عن أصل هندي أو فارسي أو إغريقي أو مسيحي . ولا يستطيع أحد 
أن ينكر تأثره بهذه الأفكار» وفي كتاباته ما ينهض دليلاً على ذلك. فقد جاری 
المتصوفةء وشرح لنا المراتب التي ير بها من يرغب في السعادة. والمرتبة الأولى في 
رأيه هي مرتبة الإرادة» وتتلخص في شوق زائد ورغبة أكيدة في تنمية ا معلومات 
واكتساب الحقائق الخالدة. فإن هذه الرغبة مؤسسة على دوافع حسية أو خيالية 
)١(‏ المصدر نفسه. 


Madkour, La place d’al-Fûrûbi, p. 15-16. (Y) 
Carra de Vaux, Encyc.de [ Islam, T. Il, p. 58 ; Massignon, Archives d’hist., IV, p. 158. (F%) 
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فهي مجرد إرادة» وإن قامت على التفكير والتأمل فهي اختيار حقيقي» وبعد 
الاختيار تجيء السعادة التي تحدثناعنها من قبل" . فهذا التدرج في جملته يشبه 


من بعض الوجوه منازل الصوفية. 


وفوق هذا عاصر الفارابي كبار الصوفية الذين يقولون بالحلول» وعلى 
رأسهم الجنيد المتوفى سنة ٩١١‏ ميلاديةء وناشر نظرية الاتحاد الصوفية» ومردد 
الجحملة الا «اللهم مهما عذبتني بشي ء فلا تعذبني بڏذل الحجاب). 
ویروی أن الشبلي دخل عليه یوما وبحضرته زوجه» فأرادت أن تحتجب» ولکنه 
أبى عليها ذلك قائلاً: «لا خير للشبلي عندك). ولم يكد الأخير يسمع هذه 
الكلمة حتى بكى» فقال الجنيد لزوجه على الأثر: «استتري فقد أفاق الشبلي 
من غيبته»": والحلاج تلميذ الجنيد من معاصري الفارابي كذلك» فقد توفى 
سنة ٩۲١‏ للميلاد. وهو صاحب الحملة المشهورة: «أنا الحق»» التي لاقى من 
جرائها حتفه.. وعلى يديه سما مذهب الحلول إلى أوجه وبدافي أوضح صوره» وتم 
الاتحاد الكامل بين أنا وأنت. وأشعار هذا العصر الصوفية ملوءة بالغيبة والحضورء 
والوجد والوجود» والنسيان والذكر» يقول بعضهم: 


وجودي أن أغيب عن الوجود بمايبدو علي من الشهود 


.٤١ -٤١ الفارابىء» آراء أهل المدينة الفاضلة» ص‎ )١( 

Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, Paris, () 
1922, p. 274-2715. 

(۳) القشيري» الرسالة القشيرية» ص .٠١‏ 
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ويقول الآخر: 
عجبت لمن يقول ذکرت ربى 0 فهل أنسی فأذكرٌ مانسيت 


رما يبدو بعد الذي تقدم آنا ميّالون لأن نخلط بين تصوف الفارابي 
وتصوف الحلاج» ونحاول أن نرد أفكار فلاسفة اللإسلام الصوفية إلى آراء 
المتصوفة وحدهم . ولا شك في أن الفلاسفة قد تأثروا من عاصروهم أو سبقوهم 
من مفكري المسلمين» ولكن نظرية الفارابي الصوفية تختلف عن تصوف الحلاج 
من عدة نواح» أهمها: 


أولا: تصوف الفارابي نظري مبني على الدراسة والبحث قبل كل شيء» 
فبالعلم» والعلم وحده تقريبًاء نصل إلى السعادةء أما العمل ففي المرتبة الثانية 
ومهمته محدودة للغاية. وعلى عكس هذا يقرر الصوفية أن التقشف والحرمان 
من الملذات الجسمية وتعذيب الجسم هو الوسيلة الناجعة للاتحاد بالله. يقول 
ا لجنيد: «ما أخذنا التصوف عن القيل والقال» لكن عن الجوع وترك الدنيا وقطع 
المألوفات اتتا 


.٤١-۳۷ص المصدر نفسه»‎ )١( 
Massignon, Recueil de textes inédits concerant l'histoire de la mystique en pays d Islam, (¥) 


Paris, 1929, p. 189. 
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ثانيًا: وهذا فرق جوهري- الاتصال الذي يقول به الفارابي مجرد سمو 
إلى العالم العلوي وارتباط بين الإنسان والعقل الفعًال» دون أن يتزج أحدهما 
بالآخر. أما المتصوفة فينظمون من العبد والرب وحدة غير منفصاةء ويقولون 
بحلول اللاهوت في الناسوت» وبذا يتلاشى أنا في أنت تامًا ولا يتميز الخلق من 
الخالق . وهذا هو سر حملة أهل السنة على هذا الخلط غير المقبول والغلو المفرط . 
حقا إن الفارابي يذهب في فقرة واحدة غريبة إلى أن الإنسان حين يصل إلى 
درجة السعادة «يحل فيه العقل الفعًال»'» غير أنه لا يكن أن يقبل هذا التعبير 
على غاذته وجب أن يحمل خملا مجازا :ذلك لأن ضاحبه بلاحظ غير رة 
أن العقل المستفاد» وهو أسمى درجات الكمال الإنساني» يختلف في طبيعته 
ووظيفته ومرتبته عن العقل الفعًال. ويرى الفارابي فوق هذا أن الموجودات 
في تدرجها مكونة من طبقات بعضها فوق بعض؛ والله مثال الكمال المطلق» 
وبينه وبين الإنسان والعالم الأرضي كله فواصل متعددة. فنظريات الفارابي 
الميتافيزيقية والفلكية لا تسمح بأن يتحد الخلق مع الخالق» أو أن يمتزج العقل 
الإنساني بالعقل الفعًال. 


وأخيرا لعل كلمة «اتحاد» و«اتصال» تؤذنان بالفرق الواضح بن نظرية 
الحلول الحلاجية ونظرية السعادة الفارابيةء فإن الكلمة الأولى التي تنصرف 
عادة إلى نظرية المتصوفة تدل على الاندماج التام بين المخلوق والخالق» في حين 


.١۸ الفارابىء» آراء أهل المدينة الفاضلة» ص‎ )١( 
.١١۷ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 
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أن الكلمة الثانية التى تطلق على نظرية الفلاسفة تشعر فقط جرد علاقة بين 
الإنسان والعالم الروحي. 


فالواجب علينا إذن أن نبحث عن منبع آخر يكن أن تكون نظرية السعادة 
الا ا ك سيت مه أا و ا فعاف هذا المنبع» وجب علينا أن نصعد 
e ga EE aE‏ 
ثمة فكرة ولا عبارة لدى أرسطو لم تبحث ولم ينتفع بها شراحه» وهذه الملا حظة 
صادقة على العموم في كل المشاكل التي درسهاء وخاصة في مشكلة العقل»'. 
ونظرية الاتصال التي نحن بصددها تؤيد هذه الملاحظة تام التأييدء فإنها مأخوذة 
نصا عن أصل أرسطي. وذلك أن أرسطو في شرحه للخير الأسمى يقول» في 
الكتاب العاشر من «الأخحلاق النيقوماخية»: إنه فضيلة تتكون في الوحدة 
وبالتأمل العقلي» وتخالف الفضائل الإنسانية الأخرى المتعلقة بالجسم. هو قوة 
تأملية تكتفي بنفسها وتدرك الحق المطلق» وفضيلة عليا؛ لأنه يتصل بأسمى شي ء 
في الإنسان وهو العقل؛ وباختصار هو فضيلة الفضائل ؛ لأنه يصدق على الجانب 
القدسي حقيقة في اللإنسان. 


ليس هناك شك في أن هذه الفقرات أساس لنظرية الفارابى في السعادة 
والاتصال. ففی رآیە- کما ف رای وس طو- الحياة العقلية غاية في نفسهاء ومتی 


Gilson, Archives, IV, p. 5-6. (1) 
Aristote, Ethique a Nic. L, X. ch. VIH, VIN. (¥) 


انظر أيضًا الترجمة العربية للطفی السید» ج ۲» ص .٠٠۲ -۳٤۹‏ 
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جد الإنسان في الدراسة والنظر والبحث والتفكيرء تشبه بالله والعقول المغارقة 
التي هي إدراك مستمر وتأمل دائم . ومتى انقطع الإنسان إلى هذا المجهود النظري 
اقترب من الكائنات العلويةء وفاز بسعادة ليست وراءها سعادة. فأرسطو الواقعي 
مصدر الجانب الصوفي في الفلسفة الإسلاميةء و«الأديونيا»'الأرسطية عماد 
لنظرية السعادة الفارابية. وإذا تتبعنا كل ما وصل إلينا من كتب أرسطوء لم 
نجد فيه إلا نصين اثنين ينزعان نزعة صوفية. وهما ما أشرنا إليه نفا في كتاب 
«الأخلاق النيقوماخية»» وما جاء في «كتاب النفس» خاصًا بوظيفة العقل الفعّال 
وأثره في تكوين المعلومات العامة . وكلا النصين أثر تأثيرّا عميقا في فلاسفة 
الإسلام وأرائهم الصوفية والنفسية. 


حقا إن الفارابی ضنین بأسراره» ولا يحب أن يقف قراؤه على مصادر 
أفكاره؛ بيد أن عباراته تكفى للبرهنة على ما ذهبنا إليه. وابن رشد» الذي يعتنق 
نظرية الفارابي في الاتصال» يقول إن هذه النظرية جواب عن سؤال وجهه ارسطو 
ولم يجب عنه""» فبعد أن وضح كيف يدرك «النوس» أو العقل الحقائق المجردة» 
قال : «سنرى فيما بعد إذا كان في مقدور العقل الإنسانى- ولو أنه غير مفارق- أن 
يدرك أشياء مفارقة بذاتها». ولا لم يف أرسطو بوعده» أخذ فلاسفة الإسلام 
على عاتقهم أن يتلافوا هذا النقص ويجيبوا عن هذا السؤال. 
)١(‏ كلمة يونانية معناها السعادة» وقد أطلقها أرسطو على نظرية الخير الأسمى» وفي هذا ما بين الصلة بين هذه 
النظرية ونظرية السعادة الفارابية. 
Aristote, De Anima, L. Hl. (¥)‏ 


Renan, Averroês, p. 184. (¥) 
Aristote, De Anima, L. IH, ch. VIL, p. 88. (f) 
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غير أن أرسطو وحده لا يكفي في توضيح نظريات الفارابي الصوفية» 
ذلك لأن بينه وبين الفيلسوف العربي مدرسة الإسكندريةء التي أثرت كذلك 
في فلاسفة الإسلام عامة وعلى رأسهم الفارابي. والاتصال الذي يقول به 
الفارابي لا يختلف كثيرًا عن «الاإكستاسيس» أو الجذب الذي قالت به مدرسة 
الإسكندرية. فالاثنان يعتمدان على التأمل والنظرء وينتجان هيامًا وغبطة تخرج 
بنا من عالم الحس والادة إلى نور الحقيقة واليقين. نعم إنه يصعب علينا أن 
نحلل هاتين الظاهرتين تحليلاً نفسيًا دقيقًاء ولكنا نستطيع أن نلاحظ أنهما يثلان 
أسمى أعمال العقل الإنساني التي ترمي إلى الغير الأعلى. ومتى وصل المرء 
إلى مرتبتهما أحسلّ بسعادة تجل عن الوصف وغبطة لا نهاية لها. وني عبارات 
الفارابي ما يكاد يعلن عن الأصل الإإسكندري الذي اعتمد عليهء والذي لا 
يمكن أن يكون شينًا حر سوى «كتاب الربوبية). ولنكتف بتقديم نص واحد ما 
جاء على لسان الفارابي» ثم نقارنه با يبدو أنه يقابله في «كتاب الربوبية). 

يقول الفارابي: «إن لك منك غطاء فضلاً عن لباسك» من البدن 
فاجتهد أن ترفع الحجاب وتتجرد» وحينئذ تلحق. فلا تسل عما تباشره فإن 
الغا قري لف وات سلفت فطربى للك وانه فى بدك كرون كانت لستاف 
بدنك» وكأنك في صقع الملکوت» فتری ما لا عين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر 
على قلب بشر. فاتخحذ لك عند الحق عهدًاء إلى أن تأتيه فردًا». ويقول صاحب 


«كتاب الربوبية»: «را خلوت أحياتا بنفسي وخلعت بدني» فصرت كأني جوهر 


.۷١ الفارابى» الثمرة المرضية» ص‎ )١( 
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مجرد بلا جسم. فأكون داخلاً في ذاتي وراجعًا إليها وخارجًا من سائر الأشياء 
سواي» وأكون العلم والعالم والمعلوم جميعًا. وأرى في ذاتي من الحسن والبهاء 
ما أبقى معه متعجبًاء وأعلم عند ذلك أني من العالم الشريف جزء صغير. وحبن 
أوقن بذلك أرقى بذهني إلى العالم الإلهي» ويخيل إلي كأني قطعة منه: فعند 
ذلك يلمع لي من النور والبهاء ما تكل الألسن عن وصفه والآذان عن سمعه. 
ومن الغريب أني أشعر بأن روحي ملوءة بالنور مع أنها لم تفارق البدن»'. 

هذان النصان» من غير تعليق» ناطقان بالقرابة القربى والعلاقة الوثيقة بين 
الجذب الذي دعا إليه رجال مدرسة الإإسكندرية» والاتصال الذي جد ي طلبه 
الفارابي» و«كتاب الربوبية» هو المرآة التي عكست كثيرًا من آراء أفلوطين وأتباعه 
على العالم اللإسلامي. 

وعلى هذا نرى أن نظرية السعادة الفارابية إغا نشأت عن عوامل عدة 
وظروف مختلفة. فهي مدينة لميول الفارابي واستعداداته» بقدر ما هي متأثرة ببيشته 
ومفكري الإسلام المحيطين به. ولكنها في تكوينها العلمي تخضع خضوعًا كبيرًا 
لنظرية الخير الأسمى الأرسطية ونظرية الجذب (الإكستاسيس) الأفلوطينية. 
جمع الفارابي كل ذلك ونسقه» ثم أخرج منه نظرية إسلامية قدر لها أن تؤثر 
تأثيرًا واضًا فمن جاءوا بعده. 


* f oF 


)۱( «کتاب الربوبية»» ص ۸- والفارابى نفسه يستشهد بهذا النص» ويسوقه مح شىء من التحريف ف «رسالة 
ا لجمع بين رأيي الحکيمين»» ص ۳۱. 
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تمتاز فلسفة الفارابي بظاهرتين رئيسيتين: نزعة روحية نامية» واتجاه صوفي 
واضح؛ والمذهب الروحي والتصوف يقتربان في الواقع ويتلاقيان في نواح كثيرة. 
وهاتان الظاهرتان تبدوان لدى فلاسفة الإسلام بدرجات مختلفة. وقد نفذ 
التصوف الفارابي على الخصوص إلى أعماق المدرسة الفلسفية العربيةء وأثر في 
صوفية المسلمين بوجه عام. ولم يقف أثره عند القرون الوسطى» بل تعداها إلى 
التاريخ الحديث. وما دمنا قد أسلفنا القول في شرح نظرية السعادة الفارابية وبيان 
مصادرها الأرسطية والأفلوطينية» فإنه يجدر بنا الآن أن نلقي نظرة على الأثر الذي 
أحدثته فيمن جاء بعد الفارابي من فلاسفة ومفكرين. وكي تكون هذه النظرة 
مستوفاة يحسن أن نبين من جانب إلى أي حد تأثر كبار فلاسفة الإسلام بأراء 
الفارابي الصوفية كما تأثروا ببحوثه الأخرى» ومن جانب آخر ينبغي أن نحدد 
العلاقة بين هذا التصوف الفلسفي وما ذهب إليه متصوفو المسلمين المتأخرون» 
وحبذا لو استطعنا أخيرًّا أن نوازن بين نظرية السعادة الفارابية وبعض الأفكار 
الصوفية التي اعتنقها طائفة من الفلاسفة المحدثين . وبالجملة سنتابع هذه النظرية 
في حطواتها المتتالية إلى أن نصل بها إلى العصور الحديثة» وسنحاول عرض صورة 
مختصرة لتاريخها. 


إذا كان في فلاسفة الإسلام من يصح أن نسميه تلميذ الفارابي وخليفته 
الأعظم» فهو بلا جدال ابن سيناء حقا إن التلميذ عدا على الأستاذ وأخفى اسمه» 
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وانتزع مكانته» وقضى على شهرته» وأصبحنا ونحن نعزو إلى ابن سينا راء وأفكارًا 
هي في الحقيقة من صنع الفارابي وابتكاره. بيد أن الأول يعترف للثاني بأياديه 
عليه» ويقر له بالسبق والأولويةء ويدين له بالخضوع والأستاذية'. ولقد بلغ من 
تعلق ابن سينا بنظريات أستاذه أن بذل كل جهد في تفهمهاء وأفاض في شرحها 
وتوضيحهاء بحیث منحها نفوذا وسلطانًا لم تنله على يدي صاحبها ومبتکرهاء 
ورب فكرة فارابية غامضة مبهمة تبدو لدى ابن سيناء وهو صناع اليدين» في ثوب 
قشيب ومظهر خلاب» وإذا كان ابن رشد هو شارح أرسطو غير منازع في الفلسفة 
المدرسيةء فإن ابن سينا هو شارح الفارابي ال ماهر في الفلسفة الإسلامية. 


قد يؤخذ علينا أحياتا أنا نحاول تحليل أفكار الفارابي في ضوء ما كتب ابن 
سينا" » إلا أن الرجلين في رأينا متضافران ومتكاملان» يوضح كل منهما صاحبه 
ويتممه. ولئن كان للفارابي فضل السبق» إن لابن سينا فضل البيان والاإيضاح. 
ومن ذا الذي يدعي أن في مقدوره دراسة أرسطو دراسة كاملة دون الرجوع إلى 
شراحه من المشائين وغيرهم؟ ولو احتفظ لنا الدهر بكل ما كتب الفارابي فرعا 
مضطرون إلى توضيح غامضه مختلف الوسائل . على أن المؤرخ الذي يعنيه أن 
يبين كيف نشأت فكرة ماء يلزمه كذلك أن يوضح كيف نمت وتطورت. 
(۱( القفطی» أخبار الحکمایء ص ١١٠٤ء‏ ابن أبى أصيبعة» عیون الأآنباءء ج ۲ » ص .٤‏ 


(۲) هذا أمر عابه علينا صديقنا المأسوف عليه بول كراوس في مجلة «الدراسات اام« (Rev. des Etudes‏ 
(226 .م ,1935 ,.1ئء وقد أردنا أن نلفت الأنظار إليه. 
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(أ) عرضه الكامل في «الإشارات» 

اعتنق ابن سينا مختلف آراء الفارابي الصوفية وتولاها بالشرح والدرس في 
رسائل متعددة» نخص بالذ کر منها «کتاب الاشارات والتنبيهات»»› وهذا الكتاب 
بين المؤلفات السينوية" يتيمة العقدء وجوهرة التاج الثمينةء وثمرة النضج 
الكامل . يمتاز بسمو أسلوبه» ونسق أفكاره» وتعبيره عن آراء ابن سينا الخالصة 
التى لا تشوبها نظريات المدارس الأخرى. وقد وقف صاحبه الجزء الأخير منه 
المدرسة الفلسفية الإسلامية في هذا الباب. فقد آخذ ابن سيناء على حسب 
عادته» أفكار الفارابي وفصّل القول فيها وعرضها عرضا مسهبًا مرتبًا. فهو يحدثنا 
عن «التجريد» و«البهجة والسعادة» و«مقامات العارفين» و«أسترار الآيات»» ویشرح 
تظرية الاتضال شرا فيضا وها خو القدر الى جه و جمة ههرك إلى 


.(Traités mystiques d ’4vicenne) : ùl ie الفرنسية» ونشره تحت‎ 


وها كم نغوذجًا من حديث ابن سينا العذب ولغته السامية التي تترجم 
أحسن ترجمة عن معان سبقه إليها الفارابي. يقول : «إن للعارفين مقامات ودرجات 
يُخصون بها في حياتهم الدنيا دون غيرهم» فکأنهم في جلاليب من أبدانهم قد 
نضوها وتجردوا عنها إلى عالم القدس. ولهم أمور خفية فيهم» وأمور ظاهرة عنهم» 
يستنكرها من ينكرهاء ويستكبرها من يعرفهاء ونحن نقصها عليك ... العارف 


)١(‏ نسبة إلى ابن سينا. 
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يريد الحق الأول لا لشيء غیره» ولا یؤثر شيتًا على عرفانه» وتعبده له فقط ؛ لأنه 
مستحق للعبادة» ولأنها نسبة شريفة إليه» لا لرغبة أو رهبة... العارف هش بش 
بسام» يبجل الصغير من تواضعه مثل ما يبجل الكبيرء» وينبسط من الخامل مثل 
ما ینبسط من النبیه. وکیف لا يهش وهو فرحان باحق وبکل شيء» فإنه یری فيه 
ا لحتى . وكيف لا يسوي والجميع عنده سواسيه؟... العارف لا يعنيه التجسس 
والتحسس» ولا يستهويه الغضب عند مشاهدة المنكر» كما تعتريه الرحمة» فإنه 
مستبصر بسر الله في القدرء وإذا أمر با معروف أمر برفق ناصح لا بعنف مُعَسّر» 
وإذا جسم المعروف فرعا غار عليه من غير أهله. العارف شجاع» وكيف لا وهو 
معزل عن تقية الموت؟ وجواد» وكيف لا وهو معزل عن محبة الباطل ؟ وصفاح» 
وكيف لا ونفسه أهون من أن تحرجها زلة بشر؟ ونساء للأحقادء وكيف لاء وذكره 


E مشغول‎ 


(ب) مقامات العارفين: 

يصف ابن سينا كأستاذه المراحل التي تقود المرء إلى السعادة ويتكلم عن 
الزهد والعبادة» ثم عن العرفان الذي هو السعادة الحقة: «فا لمعرض عن متاع الدنيا 
وطيباتها بخص باسم الزاهد» والمواظب على نقل العبادات من القيام والصيام 
ونحوهما يخص باسم العابد» والمنصرف بفكره إلى قدس الجبروت مستديا لشروق 
نور الحتق في سره يخص باسم العارف»'. وليست السعادة مجرد لذة جسمية» 


)۱( ابن سینا الإإشارات والتنبيهات» ۲۹-۸. 
(۲) المحضدرنفسه: ۱۹۹ 
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بل هي غبطة روحية وسمو معنوي» واتصال بالعالم العلوي» هي عشق وشوق 
مستمران» وما العشق الحقيقي إلا الابتهاج بتصور حضرة الحتق» وما الشوق إلا 
الرغبة الدائمة في كمال هذا الابتهاج"'. «والنفوس البشرية إذا نالت الغبطة 
العليا في حياتها الدنيا كان أجل أحوالها أن تبقى عاشقة مشتاقة لا تحلاص من 
علاقة الشوق» اللهم إلا في الحياة الأخرى. وتتلو هذه النفوس نفوس بشرية 
مترددة بين جهتي الربوبية والسفالة على درجاتهاء ثم تتلوها النفوس ال مغموسة 
في عالم الطبيعةء المنحوسة التي لا مفاصل لرقابها المنكوسة». والوسيلة الأولى 
والرئيسية لإدراك السعادة هي الدراسة والبحث والنظر والتأمل. وأما الأعمال 
البدنية والحركات الجسمية ففي المرتبة الثانيةء ولا يكن أن تحل محل التهذيب 
الفكري والرقي العقلي بحال. 


(ج) الاتحاد والاتصال: 

قد يخيل للقارئ بعد هذا التحليل أن ابن سينا أميل من أستاذه إلى 
متصوفة القرن العاشر أمثال الجنيد والحلاج» ولا سيما وكتاباته علوءة مصطلحات 
الصوفية وألفاظهم الفنية. فهو يردد كلمة الزهد والوجد والوقت» ويبين حقيقة 
امريد والعارف والعابدء ويحلل بعض الظواهر النفسية كالعشق والشوق» وهي 
التي شغلت كبار متصوفي المسلمين» غير أنه على الرغم من كل هذا لا يزال وفيا 


.٠۹۷ المصدر نفسه»‎ )١( 
.۱۹۸ المصدر نفسه»‎ )۲( 
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للأستاذه في نظرياته الصوفية كما وفى له في كل مذهبه الفلسفى» ولا أدل على 
هذا من إعراضه عن فكرة الاتحاد التي زعمها الجنيد والحلاج» ونقده لها نقدًا فيه 


دقة وتعمق . 


فهو يرى أن غاية السعادة ليست إلا مجرد اتصال بين العبد وربهء يحظى 
فيه الإإنسان بضرب من الإشراق» وهذا الإشراق وذلك النور لا يصدران عن الله 
مباشرة» بل بواسطة العقل الفعًال. وأما الاتحاد المزعوم الذي يقضي بأن يندمج 
الخاق في الخالق فغير مقبول عقلاً؛ لأنه يستلزم أن يكون الشيء واحدًا ومتعددا 
في آن واحد. ذلك لأنا لا نقبل أن نعد العقل الفعًال فردًا واحدًا في الوقت الذي 
نقرر فيه أنه محتو على كل النفوس الواصلة» كما لا نستطيع أن نسلم بفردية 


العارف في حين أنا نعترف باشتماله على حقيقة أخرى خارجة عنه. 


وانظر كيف يصوغ ابن سينا هذا الدليل: «قد يقولون إن النفس الناطقة 
إذا عقلت شيتا فإغا تعقل ذلك الشيء باتصالها بالعقل الفعًالء وهذا حت . قالوا 
واتصالها بالعقل الفعًال هو أن تصير هي نفس العقل الفعًال؛ لأنها تصير العقل 
المستفاد» والعقل الفعال هو نفسه يتصل بالنفس فيكون العقل المستفاد. وهؤلاء 
بين أن يجعلوا العقل الفعًال متجزئًا قد يتصل منه شيء دون شيء» أو يجعلوه 
متصلاً بكليته بحيث يصير النفس كاملة واصلة إلى كل معقول (وكلا الفرضين 
باطل)» على أن الإحالة في قولهم إن النفس الناطقة هي العقل المستفاد» حينما 
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يتصورونة قائمة ٠‏ ويضيف ابن سينا إلى هذا «إن قول القائل إن شيئاما يصير 
کی خن لا على سل الاسحاا فن ال إل الول على سيل ارکب 
مع شيء آخر ليحدث شيء ثالث» بل على أنه كان شيا واحدًا فصار واحدًا 
آخر» قول شعري غير معقول» فإنه إن كان كل واحد من الأمرين موجودًا فهما 
اثنان متمیزان» وإن کان أحدهما غير موجود فقد بطل الذي کان موجودًا"؟ 


(د) تصوفه وتصوف الفارابي 

فتصوف ابن سينا لا يختلف إذن عن تصوف الفارابي في شيء» وسيلتهما 
وغايتهما متحدتان. يقول البارون كارادي فو: «لا يبدو التصوف عند ابن سينا 
إلا في آخر المذهب كتاج له» وهو متميز تماما من الأجزاء الأخرى؛ وابن سينا 
يدرسه دراسة فنية كأنه فصل من الفلسفة يشرحه شرحًا موضوعيًا. وبالعكس 
ينفذ تصوف الفارابي إلى كل شيء» والألفاظ الصوفية منتشرة في كل ناحية من 
مؤلفاته؛ وتشعرجيدا أن التصوف ليس مجر نظرية أعضقهاء بل الا ية" . 
ونحن نسلم مع البارون أن تصوف الفارابي- على عكس ابن سينا- يعبر عن 
عاطفة صادرة من القلب» وحياة الرجلين تشهد بذلك : ولكنا نرفض من الناحية 
النظرية أن بكرن تمة فرق بن تضوف اللميك وتصرف الأستادء كلاغما يحتد 
)١(‏ المصدر نفسه» بتصرف» ص ۱۷۹- .٠۸١‏ 


.۱۸١ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 
Carra de Vaux, Encyc. de Islam, Il. p. 58. (¥) 
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على أساس واحد» ويشغل مكانا متعادلا في مذهبيهما. وكل ما هنالك من تباین 
اختلافها؛ وأما الألفاظ الصوفية فقد لاحظنا آنقا أنها أكثر لديه منها عند الفارابي. 


-٤‏ نظرية الاتصال في مدرسة الأندلس 

إذا کان الفارابي وابن سينا هما بطلا المدرسة الفلسفية في المشرق» فابن 
باجة وابن طفيل وابن رشد هم أعلامها ي المغرب. وجا أن البحث العلمى ف 
المشرق أسبتق منه في المغرب» فإن أهل الأندلس مدينون لاإخوانهم المشارقة بكثير 
من آرائهم ونظرياتهم . لذلك لم يكن بدعًا أن تقتفي المدرسة الفلسفية الإسبانية 
أثر المدرسة الشرقية» وأن نرى ابن باجة وابن طفيل مثلاً يتبعان خطا الفارابي 
وابن سينا. وكم يسوؤنا أن لا نعرف حتى الآن عن ابن باجة الشيء الكثيرء فإن 
SS‏ 
عبرية لأجزائه الهامة . ويرجع الفضل في الكشف عنه إلى مستشرق إسرائيلي من 
رجال القرن التاسع عشر هو سلمون منك› صاحب الفلسفة اليهودية والعربية»› 
ومترجم «دلالة الحائرين» إلى الفرنسية. ثم اهتدى أسين بلاسيول سنة ٠۹٤١‏ 
ل الأصل العربى» ونشره مع ترجمة إسبانية ف مkجlة «al-Andalus‏ ثم نشر 
الأصل والترجمة في استقلال بمدرید عام .-. 
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(أ) ابن باجة: 

وإذا اعتمدنا على ما نقله منك أمكننا أن نقرر أن نظرية الاتصال الفارابية 
نالت حظوة كبيرة لدى ابن باجة. وكتابه «تدبير المتوحد» قائم على إثبات أن 
الإنسان يستطيع الاتصال بالعقل الفعًال بواسطة العلم وتنمية القوى الإنسانية'. 
والفضائل والأعمال الخلقية جميعًا ترمي إلى سيادة النفس العاقلة واستيلائها 
على النفس الحيوانية. وبالجملة يجب على المرء أن يسعى جهده إلى الاتصال 
بالعالم العلوي» مشتركا مع المجتمع أو منعزلاً عنهء فإن كان المجتمع صالًا قاسمه 
في مخحتلف شؤونه» وإن كان طالا لازم الخلوة والانفراد". وهنا يبدو ابن باجة 
متأثرًّا بالصوفية المسلمين فوق تأثره بالفارابي» فإن الأخير لم يدع إلى الوحدة قط 
ومن شرائط المدينة الفاضلة في رأيه أن تقود الأفراد إلى السعادة إن لم تصل بهم 
إليها. وكتاب «تدبير المتوحد» في جملته مستقى من مؤلفات الفارابي وابن سیناء 
اللهم إلا الجزء الخاص بنظام العزلة والانفراد» فهذا تغلب عليه نزعة صوفية بحتة. 


(ب) ابن طفیل 
ومهما يكن فقد وضع ابن باجة الحجر الأساسي في بناء المدرسة الفلسفية 
اللإسبانيةء وسار على نهجه ابن طفيل . وحياة الأخير غامضة غموض حياة الأول› 


Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, Paris, 1859, p. 410. (1) 
Ibid., p. 398-399. (¥) 
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ومؤلفاته لیست أعظم حظا من مؤلفات سابقه» فقد باد معظمها ولم يبق منها إلا 
شذرات متفرقة. بيد أن روايته الفلسفية المشهورة «حي بن يقظان» التي وصلت 
إلينا تشتمل على مذهبه عامة في سلوب جذاب وخيال بديع» وتعد من طرف 
ما خلف فلاسفة الإإسلام» وقد ترجمت إلى عدة لغات؛ وكانت في غالب الظن 
غوذْجًا نسج على منواله روبنسون کروزو. 

وابن طفيل يحاول أن يثبت فيها أن القوى الاإنسانية تستطيع وحدها 
الاتصال بالله» فقد تصور شخصًا نشا منعزلاً عن الناس ولم يتأثر با مجتمع قط؛ 
ومع هذا تعكن بعقله الفردي من إدراك الحقائق الكونية والتدرج منها إلى حقيقة 
الحقائق التي أفاضت عليه النور والمعرفة. وهذا الشخص هو «حي بن يقظان» 
الذي ولد في جزيرة قرب خط الاستواءء ولم ير أبًا ولا أمّاء وإنغا منحته الطبيعة 
غزالة تولت إرضاعه وتغذيته". ولم يكد يشب ويترعرع حتى اتجه نظره إلى 
ما حوله» فبحث في الظواهر الكونية وسر تغيرهاء وانتهى إلى أن وراءها أسبابا 
خفية تتصرف فيها وصورًا تشكلهاء وهذه الصور صادرة عن كائن قدي يسميه 
الفلاسفة العقل الفعًال. ولم يزل يبحث ويعلل حتى أدرك أن سعادة الإنسان 
وشقاءه راجعان إلى قربه من ربه أو بعده عنه» ووسيلة القرب والصعود إلى عالم 
النور والملائكة إغا هي النظر والتأمل". 
(۱) ابن طفیل» حي بن یقظان» ص ۳۰ .۲٤‏ 


(۲) المصدر نفسه» ص .١٠١ -١۱١۱۳ ۰۸١-۸۰9‏ 
)"( المصدر نفسه» ص .٠١۸ -١٠١۹۷‏ 
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وسواء أكان هذا الفرض مقبولا أم مرفوضا لدى علماء الاجتماع المحدثين» 
فاته يبين لتا أولا كيف تأثر ابن طفيل بفيلسوف الأندلس الأول ابن باجة فإن 
«حي بن يقظان» يحمل في ثناياه كثيرًّا من خصائص «المتوحد» الذي أشرنا إليه 
من قبل . وثانيًا في لغة «حى» الخيالية وصوره المجازية ما يعبر تعبيرًا صادقًا عن 
نظريات الفارابي في السعادة والاتصال. 


(ج) ابن رشد 

أما ابن رشد فلم ينح هذا النحو الخيالي الفرضي» بل درس مشكلة 
الاتصال بالعقل الفعًّال دراسة علمية منظمةء مبيتًا أن هذا الاتصال في ذاته 
لا يتنافى مع أصول علم النفس المعروفة. وقد وقف على هذا الموضوع ثلاث 
رسائل مستفلة احتقظت لها الضاذر الحبرية بائنعن مها . وهر برى أن الظفل 
يولد وفيه استعداد لتقبل المعلومات العامةء فإذا ما أخذ في الدراسة والتعلم تحول 
هذا الاستعداد إلى عقل بالفعل» ولا يزال هذا العقل ينمو ويرقى حتى يتصل 
بالعقول المفارقة ويستمد منها الفيض والإلهام. وهذا هو الكمال الأسمى الذي 
نطمح إليه جميعًاء والطريق الموصلة إليه هي تنمية المعلومات وترقية المدارك 
الإنسانية؛ فالعلم وحده سبيل السعادة والاتصال بعالم العقول والأرواح» أما ما 
يذهب إليه المتصوفة من أن الإنسان يستطيع الصعود إلى هذه المرتبة دون علم ولا 
بحث» فادعاء باطل وقول هراء"'. 


(0 ا بی أصسعة عيون الأنباى ج ۲ ص ۷۷- ۷۸» وانظر أيضًا: 437 .Munk, Mélanges, p.‏ 
)( ابن رشد» تلخیص کتاں النفس» القاهرة ٩.›ء,‏ ص ۹ 
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ولعل في هذا الذي قدمنا ما يكفي لاإثبات أن ابن رشد اعتنق کزملائه 
فلاسفة الأندلس الآخرين -وإن يكن أقلهم تصوفا- نظرية السعادة الفارابية. 
ومن الغريب أنه لم يدخر وسعًا في نقد الفارابي وابن سينا وتجريحهماء ولا سيما 
إذا أحس منهما انحرافا عن سنة أرسطوء مع ذلك لم ينج من أثرهماء ولم يستطع 
أن يكوّن لنفسه مذهبًا مستقلاً ينفصل عن مذهبهماء وهو أشد ما يكون تارا 
بهما في المسائل التصوفية. فهو يعلن مثلهما أن العلم سبيل الوصول والسعادة 
الروحيةء وأن أسمى درجات الكمال أن يخترق المرء الحجب ويرى نفسه وجِهًا 
لوجه أمام الاق الار ت ود فض رفا أن يكون تقشف الصوفية وزهدهم 
وسيك الج ردو الا هال 


فمن الفارابي إلى ابن رشد اعتنق فلاسفة الإسلام بلا استشناء نظرية 
السعادة» والفارابي وابن سينا يدعمان هذه السعادة رأسّا على الدراسة والنظرء 
مع الاحتفاظ كان للعقل العملي والحركات الجسمية. وابن باجة وابن طفيل 
يوسعان الجانب العملي» وابن رشد يعود أخيرًا فيقرر مع أرسطو أن الخير الأسمى 
لا يتم إلا بالعلم والتأمل . 


-٥‏ تصوف شبه فلسفي 
لم يقف تصوف الفارابي عند المدرسة الفلسفية» بل تعداها إلى مدارس 


ای صوفية ف الاإسلام. وعلی واش هذه المدارس یجب أن نصع مدرسة 
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الإشراقيين التي عاشت في بلاد الفرس إلى القرن السابع عشر» ومؤسسها هو 
السهروردي أو الشيخ المقتول المتوفى سنة ١١٠٠م.‏ وكان ذا اطلاع واسع وخبرة 
تامة بالفرق الفلسفية التى تأثر بها عامة» وبرجال مدرسة الاسكندرية وفلاسفة 


(أ) السهروردي 

هر 6 س اطااكة و لدت ر التق من الفلعقات ,الفاةة 
المخحتلفين. فالفلاسفة عنده رجال أسرة واحدة وفروع شجرة مباركة تمد الإنسانية 
ا فيها من ثمار وخيرات . فأنبا دوقليس وفيشاغورس وأفلاطون وأرسطو طاليس 
وبوذا وهرمس ومزدك وماني» وإن انتسبوا إلى شعوب مختلفة» هم أبناء الإنسانية 
أولاً وبالذات ورسل السلام والإصلاح". وعلى الجملة زهاد الهند وفلاسفة 
الإغريق وحكماء العراق يسعون وراء غاية واحدة» ويعملون على نشر نظرية ثابتة» 
وينضوون تحت لواء فلسفة واحدة» هي الفلسفة الإشراقية. ومبداً هذه الفلسفة 
وأساسها الأول أن الته نور الأنوار ومصدر جميع الكائنات» فمن نوره خرجت أنوار 
أخرى هي عماد العالم المادي والروحي. والعقول المفارقة ليست إلا وحدات من 
هذه الأنوار تحرك الأفلاك وتشرف على نظامها . فالفلسفة الإشراقية تعتمد إذن 
على نظرية العقول العشرة الفارابية مختلطة بعناصر مزدكية ومانوية. 


Van den Bergh, "Suhrawardi", dans Encyc. de [’Islam. (۱) 
.٠۳۷١ السهروردي» حكمة الإإشراق» ص‎ () 
السهروردي» هياکل النور» ص ۲۸- ۳۹ و۲‎ () 
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وإذا كان العالم في جملته قد برز من إشراق الله وفيضه» فالنفس تصل 
كذلك إلى بهجتها بواسطة الفيض والااشراق . فإذا ما تجردنا عن الملذات الجسمية» 
تجلى علينا نور إلهي لا ينقطع مدده عنا. وهذا النور صادر عن كائن منزلته منا 
كمنزلة الأب والسيد الأعظم للنوع الإنساني» وهو الواهب لجميع الصور ومصدر 
النفوس على اختلافها. ويسمى الروح المقدسة أو بلغة الفلاسفة العقل الفعّال'. 
ومتى ارتبطنا به أدركنا المعلومات المختلفةء واتصلت أرواحنا بالنفوس السماوية 


وليس للتصوف من غاية إلا هذا الارتباط» والإشراقيون يسعون إليه ما 
استطاعوا وكثيرًّا ما ينعمون به. أما الأنبياء فهم في اتصال دائم وسعادة مستمرة. 
يقول السهروردي: «إن النفوس الناطقة من جوهر الملكوت» وإنغا يشغلها عن 
عالمها هذا القوى البدنية ومشاغلهاء فإذا قويت النفس بالفضائل الروحانية 
وضعف سلطان القوى البدنية بتقليل الطعام وتكثير السهرء تتخلص أحيانا 
إلى عالم القدس» وتتصل بأبيها المقدس وتتلقى منه ا لمعارف» وتتصل بالنفوس 
الفلكية العالمة بحركاتها وبلوازم حركاتهاء وتتلقى منها المغيبات في نومها ويقظتهاء 


کدرا تفن غاا د ف 


.۲۸ المصدر نفسه» ص‎ )١( 
.٤١ -٤٤ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 
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فالفلسفة الإشراقية التي دعا إليها السهروردي متأثرة في بدئها ونهايتها 
بتعاليم الفارابي» ذلك لأنها مؤسسة على نظرية الفيض الفارابية ونزاعة إلى 
العالم العلوي. غير أن هذه الفلسفة صوفية كلها أو التصوف هو كل شيء 
فيهاء في حين أنه لدى الفارابي ليس إلا قطعة من مذهب متنوع الأجزاء. هذا 
إلى أن اللإشراق لا يقنع بالاتصال بالعقل الفعًال وحده» بل يطمح في الاتحاد 
باللّه مباشرة والامتزاج بنور الأنوار". فكأن السهروردي حين دعي للاختيار 
بين تصوف الحلاج وتصوف الفارابي رأى أن يجمع بينهماء وأن يقول بالاتصال 
والاتحاد معّا؛ وهذه نزعة توفيق آخری تتفق مع روحه العامة. 


(ب) ابن سبعین 

هذا التصوف العقلى المبنى على فكرة الفيض يبدو كذلك عند صوفي 
وفیلسوف آخر من رجال القرن الثالث عشر. ونعني به ابن سبعين المفكر النقادة 
الذي لم يدرس بعد دراسة كافية ولائقة به» على الرغم ما في آرائه من حصافة 
وفي أفكاره من عمق ودقة. وأكبر مصدر نعتمد عليه حتى اليوم في تعرف نظرياته 
هو المراسلات التي دارت بينه وبين الإمبراطور فردريك الثاني حاكم صقلية 
المتوفى سنة ١٠٠٠م.‏ وقد بقيت هذه المراسلات مجهولة إلى أن اهتدى إليها 
المستشرق الإيطالى أمري سنة ٠۸٥۳‏ في مخطوطة من مخطوطات أكسفورد 


.٠۸١ حكمة اللإشراق» ص‎ ٠٤٦ -٤١ المصدر نفسه» ص‎ )١( 
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تحت عنوان: «الرسائل الكل وبعده بنحو عشرين سنة قام بتحليلها ف 
الصحيفة الأسيوية الفرضية المستشرق الدغركى المشهور مهرن .وقد وقفنا 
بأنفسنا منذ زمن على هذه المخطوطة فوجدناها ملوءة بالمعلومات والملاحظات 


الدقيقة» ونشر نصها في باريس عام ۳~ 


وكلنا يعلم ما كان عليه فردريك الثاني من رغبة في العلم وحب للأدب 
والفلسفة العربية. لهذا وجه إلى مفكري الإسلام أربعة أسثلة أجاب عنها 
ابن سبعين عالم سبتة» وهي : قدم العالم» والمقولات العشرء وما بعد الطبيعة في 
غايته ومبادئه» وطبيعة النفس. وهذه الأسثلة تلخص تامًا المشاكل الهامة التي 
كانت تشغل المفكرين عامة وتلاميذ أرسطو على الخصوص في ذلك العصر. وقد 
أجاب عنها ابن سبعين إجابة موسعة بحيث ضمنها كل مذهبه وآرائه الخاصة 
وني مقدور من يرجع إليها معتمدًا على بعض المصادر الأخرى» وخاصة كتابه بد 
العارف»» أن يكوّن فكرة كاملة عن نظرياته الصوفية والفلسفية. 


ولسنا هنا بصدد هذا العرض المطول» ونكتفي بأن نشير إلى ما يتصل منه 
موضوعنا. فالله في رأي ابن سبعين أصل العقول المتصرفة في الكون» صدرت 
عنه محض الفيض والإنعام» والعقل الفعّال وهو أحدها يدبر شؤون الأرض ويد 
الكائنات بصورها الثابتةء فهو مصدر النفوس البشرية على الإطلاق . وإذا كانت 


Amari, Journal asiatique, 1853, 5° série, T. I, Fêv.-Mars. (۱) 
Mehren, "Ibn Sab’in, Correspondance avec 1’empereur Frédéric II", dans Journal (¥) 


asiatique, T. XVI (1879). 
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النفوس صادرة عنه فهى ميالة دائمًا إلى الاتصال به» ولا يحول دونها وذلك إلا 
أدران الجسم وشهواته. فإذا تفرغ الإإنسان للدراسة والنظرء فاز بالمعرفة الكاملة 
والحقيقة المجردةء وسما إلى درجة العقل الفغال". 


هذه النظرية- كما ترى- تكرار حرفي لا قاله الفارابي وابن سيناء 
وصاحبها نفسه يصرح ا أرسطي كسابقيه من فلاسفة الإسلام» وإذا كان 
ينقدهم نقدًا مرّا". وقد أقام تصوفا عقليًا على أساس فلسفي» فهو صوفي على 
يقة الفلاسفة . وفيما يتعلق بمشكلة الجذب والإلهام يخيل إلينا أنه أميل 
إلى الفلاسفة منه إلى الصوفيةء فهو يرفض الحلول والاتحاد اللذين ذهب إليهما 
الحلاج» ويقصر السعادة على مجرد اتصالنا بالعقل الفعًال وارتباطنا به ارتباطا 


روحيًاء معنويً. 


(ج) وحدة الوجود 

تصوف السهروردي وابن سبعين مؤسس على دعائم فلسفية» وفي رايهما 
أن الكائن الممكن يستلزم كائتًا آخر واجب الوجود بذاته ليمنحه الوجود ويفيض 
عليه بالخلق والإبداع» وهذا الكائن الواجب الوجود هو الله جل شأنه» فهو موجود 
أ فد ورن اة إل أ مرجد حال امعدت اللا ال ما اة 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 


Ibid., p. 359-360, 423 ; Massignon, Recueil, p. 133 
Ibid., p. 129 et suiv 
Mehren, Journal asiatique, p. 145 


) 
) 
) 
Ibid., p. 390. (4) 
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) 
) 
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والكائنات الأخرى جميعها مظاهر لعلمه» وإرادته» ومنها تستمد الحياة والوجود؛ 
فوجودها إذن عرضي وبالتبع . وعلى هذا ليس ثمة إلا كائن واحد موجود حقيقة 
وضرورة بل هو الوجود كله» والكائنات الأخرى لا تسمى موجودات إلا بضرب 
من التوسع والمجاز. 


هذه هي نظرية وحدة الوجود التي اعتنقها جماعة من الصوفية بعد 
انحطاط الدراسات الفلسفية في الإسلام. وقد تكونت في أوائل القرن الثاني 
عشر الميلادي» وانتشرت بعد ذلك في بلاد الأندلس والمشرق. ومن أكبر أنصارها 
محيي الدين ابن عربي المتوفى سنة ٠٠٤١‏ ميلاديةء وجلال الدين الرومي المتوفى 
نة 4١۷١‏ وشغراء رون من متصو فة الفرسس . ونضعد مدهب الخد ة هذا 
كما لاحظ ابن تيمية إلى ابن سينا. أو كما نلاحظ نحن إلى الفارابي. 


واا كان أله هر النجرد اطق وجب أن تلاش فيه سار الموجخودات 
الأآخرى وها يفاط العصرف بالفلمغة اطاط كيراء كان مدهب الشاتن 
من العرب لما حورب في شخص الفلاسفة وجد ملجأً لدى الصوفية» وكثير من 
الأفكار الفلسفية الممقوتة تبناه المتصوفة وأبرزوه في صور أخرى مقبولة ولو إلى 
حين. وفي رأينا أنه لا يكن أن يدرس تاريخ التفكير الفلسفي الإسلامي في 
العصور الأخيرة دراسة كاملةء منعزلاً عما كتبه المتصوفة وعلماء الكلام. 


Nicholson, The Legacy of Islam, Oxford, 1931, p. 223 et suiv. (1) 
Massignon, Recueil, p. 187. (¥) 
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بيد أن الصوفية بدورهم لم يسلموا من شرور الفلسفة وويلاتهاء وما إن 
تفلسفوا حتی أضحوا عرضة للمحاربة والانتقام . فالسهروردي قتل بأمر صلاح 
الدين» وابن سبعين انتحر في مكة بسبب مهاجمات وجهت إليه في الغالب» 
واتهم معاصره ابن عربي بالإلاد والزندقة من كثير من أهل السنة. 


-٦‏ التصوف السني 

إلى هنا انتهينا من بيان أثر نظرية السعادة الفارابية في رجال المدرسة 
الفلسفية الإسلامية» وفي طائفة من المتصوفة الذين تشوبهم روح فلسفية. 
والآن يجدر بنا أن نبين ما إذا كانت هذه النظرية قد أثرت في الصوفية الآخرين 
المعتدلين» أو المحافظين إن صح هذا التعبير. ومهمتنا في هذه المرحلة أشق منها 
في سابقتها؛ لأنه ليس بغريب أن تفترض صلة بين فلاسفة وصوفية متفلسفين . 
أما محاولة إثبات علاقة بين الفلسفة والتصوف البحت» الذي يرى من واجباته 
الأولى محاربة الفلاسفة والمتفلسفين» فهذا أمر عسير. ومهما يكن فسندرس هذه 
النقطة على النحو الذي درسنا به النقط السابقة» مبينين أولاً السر فيم ذهبنا إليه 
من تقسيم الصوفية إلى معتدلين ومتطرفين. 


Mehren, Journal asiatique, 1879, p. 338 et suiv. ; C. de Vaux, Les Penseurs de I’ Islam, (۱) 
Paris, 1921, IV, p. 232. 
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(أً) تعاليم الإسلام والنزعة الصوفية 
لم يكن الأإسلام فسيح الصدر للرهبنة المسيحية والتقشف الهندي»› 


رکیرا ما دعا إلى العمل للدنيا والتمتع المباح بلذائذ الحياة: فل من حرم 
AC > <‏ ت > 


َة الو آل أ لباو والطیّبتِ من لزق قل هى لزي ءامنوأفي الْحيوة 
ا eT‏ [الأعراف /۳۲]. فهو بعيد إلى حد كبير عن طريقة 
القسس والرهبان في بيّعهم وصوامعهم» وسنة فقراء الهند وعبّادهم في ألهم 
وعذابهم المستطاب. ومع هذا فكل دين يشتمل عادة بعباداته ونصائحه على 
قدر من التصوف لا يحتمل الشك. وسبق أن أشرنا إلى أن هناك عوامل كثيرة 
وتعاليم مختلفة: هندية وفارسية وإغريقية ومسيحيةء أثرت في تكوين التصوف 
الإسلامي؛ ولكن يجب أن نضم إلى المؤثرات الخارجية عاملاً آخر داخليً 
وجوهريًاء ألا وهو الآيات القرآنيةء والأحاديث النبوية وبعض الأعمال الدينية. 
ولو لم يكن في طبيعة الإسلام ما يسمح بشيء من التصوف ما وجد التقشف 
الهندي والرهبنة المسيحية إلى السلمين سبيلاً 


وقد دار نقاش طويل بين المستشرقين متعلق بأثر القرآن في تكوين نظريات 
الإسلام الصوفيةء وهم في هذا فريقان: فريق ينكر هذا الأثر» وخر يثبته. وني 
مقدمة الفريق الأول يجب أن يذ كر البارون كارادي فو الذي يزعم «أن القرآن لم 
يكن مطلقا الكتاب الذي استطاع مبدئيًا أن يجتذب المتصوفة نحوه كثيرًا؛ لأنه 
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متعلق جدًا بالظواهر الخارجية» وليس فيه الحنو الداخلي والروحي حقيقة'. 
وعلى عكس هذا يقرر ماسنيون» وبجانبه مرجليوث: «أن في القرآن البذور الحقيقية 
للتصوف» وهذه البذور كفيلة بتنميته في استقلال عن أي غذاء أجنبي». ونحن 
نعتقد أن القرآن أعان المتصوفة كما أعان المتكلمين والفقهاء على نصرة آرائهم. 
ذلك لأن كتاب الله في العالم اللإسلامي قاموس للنحاة واللغويين» ومثار فلسفة 
للباحثين والمفكرين» وذكر يتقرب به المبتهلون والمتضرعون» وقانون يرجع إليه 
المشرعون» وعقيدة يحتج بها المتكلمون. وكثيرًا ما حاول أصحاب الآراء الجديدة» 
والنظريات الحديثة الاحتجاج به والاعتماد عليه» بل إن هؤلاء أحوج إلى نصرته 
من غيرهم» فإن ية منه قد تقرب آراءهم إلى من حولهم وتكسب نظرياتهم ساطاتا 
دينيًا وصفات شرعية. فالمتصوفة إذن» لا فرق بين متطرفيهم ومعتدليهم» أفادوا 


من القرآن بقدر ما أفاد غيرهم من الباحثين. 


وأماما في الكتاب الكري من حنو ورقة وعطف وشفقةء فأمر لا يقبل الشك؛ 
ويدهشنا أن البارون كارادي فو لم يتنبه إليه. ذلك لأن القرآن لا يخاطب العقل 
وحده بل يناجي كذلك القلب» ولا يُعنى بالظاهر أكثر من عنايته بالباطن. وكم 
فيه من تاليل شائقة وأساليب جذابة تصف أحوال النفس وأحاديثها الداخلية. 


وكيف يتصور أن يخلو كتاب سماوي من مناجاة القلوب والأرواح» وهو إنغا 


Ibid., p.219. (1) 
Massignon, La passion, p.480 ; Margoliouth, The Early Development of Mohammedanism, (¥) 
London, 1914, p. 199. 
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أغد رلا وبالدذآت للجماهير الى قش قل أن فك وتسر غالا وراء العاطةة 
والوجدان» وإنه لجهل بطبيعة الأديان أن يقال إن تعاليمها مصوغة في قوالب 


ويطول بنا البحث لو حاولنا أن نسرد هنا كل الآيات القرآنية المتصلة 
بالقلب والروح» والتي استطاع المتصوفة الاستفادة منها ف نواح كثيرة. ونكتفي 
بأن نشير إلى دراسة تحليلية عميقة أبان فيها ماسنيون الألفاظ الصوفية المقتبسة 
من القرآن الكري » فمصطلحات المتصوفة فضلاً عن نظرياتهم ترجع إلى أصل 
في كتاب الله» وغني عن البيان أن حديث المعراج وقصة يوسف كانا أساسًا 
الذي يتباهى به هل الكشف والواصلون» صورة مأخوذة عن الخضر اكلكلا الذي 


2 4 
e‏ کدرو صو کے س 


قال الله في شأنه: ج فوجَدًا عدا من عاونا ايله رَحْمةَ من عِندِنا 


من الما 4[الكهف/٠٠].‏ 


2 
ےر و 
. 


علمنله 


وعلى هذا يجب أن نبحث عن أصول التصوف الإسلامي في الآيات 
القرآنية والأحاديث النبوية» كما نبحث عنها في الصوامع الهندية والبيع اليهودية 
والكنائس المسيحية وتعاليم مدرسة الإسكندرية. غير أنه لا يفوتنا -وهذا أمر 
ينبغي التنبه إليه- أن الألفاظ والآيات القرآنية مرت بأدوار مختلفة من حيث 
مدلولها وتفهم الناس لها. فقد يفهم صحابي من لفظة قرآنية ما لا يفهمه تابعي 


Massignon, Essai, p. 28-29. (1) 


نظرية السعادة أو الاتصال 
81 ۸۱ 


أو رجل من رجال القرن الثالث الهجري» ولسنا في حاجة أن نشير إلى مرونة 
الألفاظ القرآنية ومسايرتها للزمن والتقدم العلمي. ولو جارينا متصوفي العصور 
الأخيرة» لرددنا كل بحث صوفي إلى أية قرآنية أو حديث نبوي» وهذا إسراف من 
غير شك» فلا يصح إذن أن نبحث عن أساس التصوف الإسلامي في القرآن 
وحده أو فيه كما فهمه المتصوفة المتأخرون» بل يلزمنا أن ننشد هذا الأساس في 
الألفاظ والآيات القرآنية كما بدت للمتصوفين الأول» يقول نكلسون: «صواب 
أن نعد المتصوفة بين خواص دارسي القرآن» ولكن لا يصح - فيما أظن - أن 
نعتبر التصوف مجرد نتيجة للدراسات القرآنية». وفي هذه الحملة القول الفصل 
والحكم السديد في تلك الخصومة الأنفة الذكر التي شجرت بين المستشرقين. 
فإنا لا نسلم بإبعاد القرآن رأسّا عن النظريات الصوفيةء كما لا نوافق على عده 
زرده فیا بخاق تضوف کال ولا ھا أن تیر ید کل هدا ال أن هله 
المعركة فقدت اليوم كثيرًّا من أهميتها. 


(ب) الزهد والتقشف 

لصون فد عل صرف الط الس م المي الول 
للإسلام» فلوحظ على كثير من الصحابة ميلهم إلى الزهد والتقشف وإعراضهم 
عن الدنياء بل لقد خطا بعضهم في هذه السبيل خطوات فسيحة وبالغ فيها 
مبالغة واضحة. بيد أن هؤلاء الزهاد والمتقشفين لم يتسمّوا باسم خاص ولم 


Nicholson, Legacy of Islam, p. 212-213. (1) 
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ينتسبوا ا طائفة معينة» ولم تطلق كلمة «(صوفية) على جماعة محددة إلا ف 
أواخر القرن الثاني للهجرة'". وما زال هذا النوع من السلوك ينمو ويزيد أنصاره 
إلى أن ولد بعض البحوث والنظريات» والعلم نتيجة العمل» والنظرية في الغالب 
وليدة التطبيق . 


لهذا رأينا رجالامن مفکري القرن الثالث الهجري» وعلى رأسهم المحاسبي 
وذو النون المصري» يبدءون بوصف بعض الأحوال النفسية والظواهر الصوفية 
ومخلفاتهم من أقدم ما كتب في هذا الباب". ونظرية الاتحاد بوجه خاص ترجع 
إلى عهد متأخرء فإن البسطامي هو أول من قال بها" . ثم جاء الجنيد والحلاج 
فرفعاها إلى عنان السماءء وهي ولا شك أدق شيء في التصوف الإسلامي» وقد 
ت ار ل ع ا ی ا 


والقرآن لا يشير إليها مطلقا بعبارة صريحة» غير أن أنصارها لم يعدموا 
الحيلة في دعمها ببعض الآيات القرآنية والأحاديث النبوية التي نستطيع أن نذكر 
منها قوله تعالی: ون أ لله من حل آلوریدد )1ق /۱۹]ء وهو عر 
این ماک 2 1 [اللد] ]ما بوث من وی کا إا هو رابعهعٌ 
وا حمسو إلا هو ساوشم ولا ادن من ذلك ولا كر لا هو مَعَهْرّ 4 
a‏ ]» وقوله #5 في الحديث القدسي: «ما تقرب إلي المتقربون ثل أداء 


)۱( القشيري» الرسالة» ص۸. 
Nicholson, Legacy, p. 215; Massignon, Recueil, p. 15. (¥)‏ 
Nicholson, Legacy, p. 215-216. (¥)‏ 
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ما افترضت عليهم» ولا يزال العبد يتقرب إلي بالنوافل حتى يحبني وأحبه. فإذا 
( 


أحببته» کنت سمعه الذي يسمع به وبصره الذي ا 
(ج) رفض الأشاعرة للاتحاد الصوفي 

بيد أن الاتحاد الصوفي يؤدي إلى الاشتراك في ذات البارئ - جل شأنه - 
وحلول اللاهوت في الناسوت» وقبول شيء إلهي في داخل العبد معناه هدم 
الوحدة الربانية. وكل الخلاف بين الأشاعرة والمتصوفة يتلخحص في هذه النقطة» 
فالأشاعرة لا يقبلون أن ينزل الإلهي في الاإنسانيء ولا أن يصعد الإنساني إلى 
الاإلهي» ويرفضون ضرورة مذهب الحلول وإن كانوا يسلمون بالتصوف في جملته. 
إلا أن التصوف عندهم مقصور على وصف بعض الأحوال النفسية ودراسة 
الأخلاق العملية التي تسمو بالمرء إلى درجة الكمال» دون أن تدعي الوصول إلى 
حلول الحلاج المزعوم. ومن هنا حرجت الصوفية المحافظةء وانقسم المتصوفون 
إلى معتدلين ومتطرفين» وليس هذا التقسيم بالجديد في العالم الإسلامي» ولا في 


كل المدارس التي تسودها نزعة دينية. 


وإنا نلاحظ في مختلف الدراسات الإسلامية- لا فرق بين التوحيد والفقه 
شعبة المحافظين وشعبة الأحرارء وإذا كان الغزالى هو أكبر خليفة لأبى الحسن 
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الأشعري في نصرة مذهب أهل السنة الكلامى» فهو بحق مؤسس التصوف 
السنى» وكأغا أخذ على عاتقه نصرة أهل السنة في كل ناحية» ومحاربة أهل 
البدعة كيفما كانت فرقهم ونحلهم» فلاسفة كانوا أو باطنية» متصوفة كانوا أو 
متكلمين» وقد آذت حملته الفلاسفة والمتفلسفين بقدر ما أخذت بيد أهل السنة 


من الكلامين . 


(د) الغزالي والتصوف السني 

أما التصوف السني فهو تقريًا واضع أصوله وقواعده ومبين طرقه ووسائله 
في كتابه «إحياء علوم الدين» الذي أضحى عمدة المتصوفين المتأخرين بلا 
استشناءء نعم إن الغزالي يجهر هنا بنظريات تبدو متناقضة تناقض بعض آرائه 
الكلامية والفلسفية» فنراه مغلا يحارب محاربة عنيفة ويرفض رفضا باتا نظرية 
الاتحاد الحلاجية في كتاب «الإحياء»» على حين أنه ييل إليها ويقول شييًا 
يشابهها تام المشابهة في كتاب «مشكاة الأنوار»» وهذه نقطة ضعف لاحظناها 
عليه من قبل ؛ ولعل تطورًا حدث في آرائه هو السر في النظريات المتناقضة. 
ومهما يكن فكتاب «الإحياء» هو مصدر التصوف السني من غير جدال» وعليه 
نعتمد هنا أولاً وبالذات» وهو أثر وحده تقريبًا- من بين كتب الغزالي الصوفية- 


في المتصوفة المتأخرين . 


)١(‏ نشير إلى بحث عنوانه «فلاسفة الإسلام والتوفيق بين الفلسفة والدين». وقد نشر في مجلة «الرسالة» سنة 
١‏ العدد ١١ء‏ ١١٤٠ء‏ ولقد وصل الأمر ببعض الباحثين أن ذهب إلى أن «المشكاة» ليست من صنع 
الغزالى . 
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وما كان الغزالي لينكر التصوف وقد ركن إليه بعد أن خبر الدراسات 
الأخرى ولم يطمئن إليهاء ووجد فيه حصنة الحصين ". فهو يرى أن علم القلوب 
لازم لزوم علم المرئيات والملموسات» لأن هناك عالمين: عالم الباطن وعالم 
الظاهر. فإذا كان بعض العلوم يتولى عالم الظاهر بالدراسة والشرح» فلا بد من 
علم حاص لتوضيح عالم الباطن. وا معلومات نفسها ضربان: حسية وصوفيةء أو 
ظاهرية وباطنيةء وفي هذا التقسيم ما يقابل أنواع العلوم الآنفة الذكر . ولكن قد 
يقال إن وسيلتنا في تعرف المعلومات الظاهرية هي الحواس» فبأي طريق نستطيع 
الوصول إلى المعلومات الباطنية؟ والأمر في هذا يسير إذا ما رجعنا إلى الصوفية» 
فإنهم يقولون إن التقشف والزهد والفضائل العملية جميعها سبيل إدراك الحقائق 
الخفية والإلهامات التي تجاوز عالم السمع والبصر؛ فالمعرفة إذن هي غاية التصوف 
السامية. أما اتحاد العبد مع الرب فهذه قضية منقوضة عقلاً وغير مقبولة نقلاً. 


(ه) تصوفه وتصوف الفلاسفة 

إذا شعنا أن نقارن بين تصوف الغزالي وتصوف الفارابي» وجدناهما متفقين 
على رفض مذهب الحلول الذي قال به الحلاج» والاإلهام الذي يعمل له الغزالي 
يشبه من وجوه كثيرة الاتصال الذي جد في طلبه الفارابي» وكلا الرجلين يمن 
بوجود معارف باطنية وراء الحقائق الحسية» وهذه غاية الحياة العملية والنظريةء 


.۷-۲ الغزالى» المنقذ من الضلالء ص‎ )١( 
Carra de Vaux, Gazali, p. 204-205. (¥) 
.٠٤ ١۲۲ وانظر أیضًا الغزالی» الإحیاء ج ۱ء ص‎ 
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ومقصد الصوفية والأنبياءء ولقائل أن يقول إن الغزالى يستمد إلهاماته من الله 
مباشرة على حين أن الفارابي يقنع بالاتصال بالعقل الفعّال» ولكن هذا الفرق 
في الواقع شكلي . فإن العقل الفعّال في رأي فلاسفة الإسلام جميعًا ليس إلا 
فاصلا معنويا ومرحلة تدرج بين العبد وربه» وكل فيض مصدره الأخير والحقيقي 
هو الله جل شأنه. وعلى هذا يمكننا أن نستنتج من كل ما سبق أن نظرية السعادة 
الفارابية أثرت في جميع المتصوفة المسلمين» المتطرفين منهم والمعتدلين» أو الأحرار 


۷- نظرية السعادة في المدارس الغربية 

قبل أن نختم بحثنا هذا نقول كلمة مختصرة عن أثر هذه النظرية في الفلسفة 
المدرسية اليهودية والمسيحيةء وي بعض فلاسفة العصور الحديثة. وفلسفة اليهود 
في القرون الوسطى» أو بعبارة أدق الدراسة اليهودية الفلسفية في ذلك العهدء 
هي في الواقع صدى للفلسفة الإسلامية . واليهود هم خلفاء العرب على تراث 
أرسطو والفلاسفة الآخرين» وقد فازت الفلسفة على أيديهم منذ القرن الثالث 
عشر الميلادي فورًا عظيمًاء وأضحوا أنصارها طوال القرون الثلاثة التالية حين 
خذلتها الشعوب الأخرى» فأخذوا الأفكار العربية أو المعربة ونقلوها إلى لغتهم 
وتدارسوها فيما بينهم» وتتلمذوا لفلاسفة اللإسلام تلمذة صادقة مخلصة. 


)۱( إبراهيم مدكور» مجلة الرسالة العدد ۱ص °. 


نظرية السعادة أو الاتصال 
AV 87‏ 


(أ) تعلق ابن ميمون بها 

ودون أن نستقصي هنا كل مفكريهم نكتفي بأن نشير إلى شيخهم الأعظم 
وأستاذهم الأكبر موسى بن ميمون» الذي يعد بحق الممثل الأول للفلسفة 
اليهودية المدرسية . وإذا ما ذکر ذكرت الفلسفة اللإسلامية على الفور» فقد اعتنق 
کل نظریاتھا تقریبًاء وصادفت نظرية السعادة بوجه خاص من نفسه هویى» ووجد 
ا ا فا او ب ال لدي فر هد ان الك و احا 
سبيل الكمال الإنساني» وأن العلم هو العبادة الحقة التي يستطيع العبد التقرب 
بها إلى ربه وكشف الحقائق الخامضة»ء وكلما أمعن الإنسان في الدراسة والنظر 
ازداد قربًا من ربه. ویشبه ابن میمون الخلق والخالق ف رتهم المختلفة ملك عظيم 
يسكن قرا ميقا في مدينة كبيرة وسكان هذه المدينة بن لعجب بهذا القصر 
يدفعهم الشوق إلى السعي نحوه والطواف حول جدرانه الفخمة» ورجا اقتحموا 
عتبته وانسابوا إلى حدائقه وأفنيته الملأى بالأزهار والرياحين والمناظر البهيجة 
ومنهم من يقنع بهذه الغاية ولا يطلب وراءها مزيدا. وذوو النفوس السامية والهمم 
yS‏ 
ف اللكية هم من فازوا بالسعادة الفارابيةء والمليك n‏ ھر اله ابن 
ميمون ليس شيتًا آخر سوى العالم الروحاني الذي نسعى إلى الاتصال به. 


)۱( موسی بن ميمون» دلالة الحائرین» جا» ص ۳ وما بعدها. 
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(ب) أثرها في الفلسفة المدرسية المسيحية 


تأثر فلاسفة القرون الوسطى المسيحيون كذلك بكثير من الأراء الفلسفية 
الإسلامية» ولم يكن التصوف الفارابي خاصة بالغريب عليهم؛ ذلك لأن 
المسيحية نفسها تشايع الأفكار الصوفية في جملتها وتدعو إلى قدر منها غير قليل . 
وإذا كانت الأشياء كلها صادرة من الله وعائدة إليه» فخطيغة عظمى أن ينسى 
المخلوق خالقه أو أن يتراخى في السعي نحوه والقرب منه. على أن الوصول إلى 
الات الاقدس ليس بالعسهر ى رأى اضرف اسنا تدر من انه 
كلما خففنا أحمالنا وأعرضنا عن شواغل الحياة. 


وقد كتب جلسون- وهو حجة في هذا الباب- فصلا متعًا في نظرية ا لحب 
المسيحة وأبان ما اتطوت علية من مدلو لات خحفية وتزعات صوفية . ومحبة 
الله هي السبيل الذي يقربنا منه ويقودنا إلى السعادة الفارابية. ويجب أن نضيف 
إلى هذا أن السعادة التي تعشقها الفارابي تعتمد على قوة أخرى وتستمد نفوذا 
من سلطان عظيم» ألا وهو سلطان أرسطو الذي استولى على القرون الوسطى 
اة اتيبلا اها مند القن القالف عثر للميلاد. قان هده السعادة أشبه 
ما تكون «بالأديونيا»الأرسطيةء وقد أسلفنا القول فيما بينهما من صلة. لذلك 
لم يتردد كثير من أنصار أرسطو المسيحيين في اعتناق هذه النظريةء وإن حاربوا 
في عنف غيرها من آراء الفلاسفة المسلمين. فألبير الأكبر والقديس توماس 
الأكويني یتحدثان عن عقل مقدس (ءںاء۸هء کںاءء!1ه٣1)‏ هو في الغالب ابن 


Gilson, L ‘esprit de la philosophie médiévale, T. 1, p. 65-85. (1) 
.٤ ص‎ )۲( 
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«الروح القدسية» التي أشاد بذ كرها الفارابي من قبل . والقديس توماس يقرر 
في وضوح أن سرور النفس وغبطتها تنحصر في تأمل الحقائق الأزلية. 


فالسعادة الفارابية أثرت إذن في يهود القرون الوسطى ومسيحييها على 
السواء وليس بعزيز علينا أن نبين المصدر الذي أخذ عنه المسيحيون هذه النظريةء 
فقد قرؤوا عنها شيًا فيما ترجم من رسائل الفارابي إلى اللاتينيةء ووقفوا عليها 
مفصلة في مؤلفات ابن سينا وابن رشد وفي كتاب موسى بن ميمون المشهور: 
«دلالة الحائرين»» الذي استقى منه الغرب كثيرًا من الأفكار الشرقية. 


(ج) نظائرها في الفلسفة الحديثة : 

لم يقف أثر هذا الكتاب في نشر الأفكار اللإسلامية عند القرون الوسطى» 
بل جاوزها إلى العصور الحديثةء وذلك أن نجد لدى واحد كإسبينوزا أو ليبنتز آراء 
كثيرة الشبه بأراء فلاسفة اللإسلام: فنظرية النبوة عند الأول تشبه شبهًا عظيمًا 
النظرية التي أخذ بها الفارابي» ومشكلة العناية عند الثاني لا تختلف كثيرًا عما 
قال به ابن سینا من قبل" ورعا يېدو غريًا ن نحاول إثبات علاقة بين مفكري 
الإسلام وهؤلاء الفلاسفة المحدثين» خصوصًا وقد جرت عادة مؤرخي الفلسفة 
الإسلامية أن يقفوا بها عند القرون الوسطىء» ولم يفكر واحد منهم في جد أن 
يدرس الصلة بينها وبين فلسفة العصور الحديثة دراسة منظمة. ولكنا نرى أن هذه 
الصلة جديرة بالبحث والدرس» ومعتمد على أسس تعززهاء فقد عرف إسبينوزا 


.Gilson, Archives, T. IV, p. 74 ص ۳۷- ۰۳۸ وانظر آنا‎ )۱( 
Carra de Vaux, Les penseurs de [ Islam, T. IV, p. 73. (¥) 
Madkour, La place, p. 206-209. (¥) 
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كتاب (دلالة اخائرین» وغنى به غتاية كبيرة كما عرفة لببنتز وأثنى عليه ثناء 
مستطابًا'. ففي ضوء هذا الكتاب نستطيع أن نحدد إلى أي مدى تأثر رجال 
العصور الحديثة بالأفكار الإسلامية. 


ومكننا أن نلاحظ كذلك وجوه شبه بين نظرية السعادة الفارابية وبعض 
الأفكار الصوفية الحديثةء وخاصة لدى إسبينوزا الذي تربطه بالفارابى أكثر من 
علاقة. فكلاهما يعد السعادة غاية لمذهبه الفلسفي. وهما يعملان على تحقيقها 
بوسائل متماثلة. وكلاهما صوفي النزعة في سلوكه وآرائه» وتصوفهما عقلي نظري 
مبني على العلم والدراسة. ونظرياتهما الكلامية متقاربة ومتشابهة» فصفات 
البارئ عند الفارابي لا تختلف كثيرًا عنها لدى إسبينوزا. الله في رأيهما علم 
ومعلوم وعالم في أن واحد وهوية وماهية معّاء هو مسبب الأسباب وال جوهر المطلق 
أو ايهر الوخد ٠‏ فهر مو جرد بتفسة وجودا أزلا قدعاء و كل الكائنات تسنمد 
وجودها منه. وعلى هذا نرى أن الفيلسوف العربي والفيلسوف الإسرائيلي 
بقولان جا يشبه مذخب وحدة الوجود إذا كانت النفوس البشرية قد استمدت 
وجودها من الله فهي دائمًا في نزوع إليه» وكمالها في أن تتجه نحوه وتقترب منه 
وتحبه حبًا صادقا. وهذا هو الحب الفلسفي الذي يتغنى به إسبينوزاء ويرى فيه 
لذة لا تنقطع وغبطة تجل عن الوصف” . 

* f 

Ibid. p. 208-209. (1) 


Spinoza, Ethique, Il, ch. 7. (¥) 
Bréhier, Histoire de la philosophie, Paris, 1928, T. H, p. 159. (¥) 
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الآن وقد تتبحنا نظرية السعادة القارابية منذ نضاتها الى أن أسلمناها إلى 
العصور الحديثةء نستطيع أن نقرر أن المشائين من العرب أثروا فيمن جاء بعدهم 
تأثيرًا واضحًا. فأفاد منهم مفكرو الاإسلام لا فرق بين متطرفيهم ومعتدليهم 
وإن تحاملوا عليهم وحاربوا معظم نظرياتهم» وأخذ عنهم رجال الفلسفة المدرسية 
الوسطى بل تعداها إلى العصور الحديثةء وقد أوضحنا فيما سلف وجوه الشبه بين 
بعض النظريات الفارابية والآراء الإسبينوزية. ونحن لا ندعى طبعًا أن الفلسفة 
الإسلامية أثرت تأثيرًّا مباشرًا في رجال العصر الحديث وجماعة الديكارتيين 
بوجه خاص,» فإن أحدًا منهم لم يعرف العربية. ولكن الأفكار اللإسلامية نفذت 
إليهم - فيما نعتقد- عن طريقين: طريق اليهود وطريق المسيحيين» ففيما كتب 


وا ا و ا ق 


وإذا كانت الفلسفة الإسلامية نفسّها لا تزال غامضة ومجهولة» فبديهى أن 
يبقى أثرها في طي الخفاءء ولا سيما إذا كان هذا الأثر متعلقًا بناحية يزعم الاس 
أنها نى عن التأثر. فقد شاع خمطأ أن ديكارت يفصل فصلا تامًا بين عهدين» 
وأنه أب لفلسفة لا تحمل في ثناياها شيتًا من آثار الفلسفات السابقة. غير أن 
القراضل الاغرة ن افص فد اه واه الفرة ا اطا ن 
مراحل التفکیر الانسانی قد آنھارت۔ وقد ثبت فعلا أن دیکارت سبق إلى تير 
من أفكاره في القرون الوسطى التيجية كما أن مدهب لبر مف بتر من 
القلمفة المدرسبة والاغريقية بقدر فريه من النظريات الديكار ية : 


Blanchet, Les antécédents historiques du "Je pense donc je suis", Paris, 1920. (1) 
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فلم لا نحاول بدورنا أن نوازن بين شك ديكارت وشك الغزالي؟ ولم لا 
نبحث عن أصل التفرقة الإسبينوزية بين الذات والوجود عند الفارابي» كما 
بحثنا عنه لدى كثير من الفلاسفة المتقدمين. إنا إن فعلنا خدمنا القرون الوسطى 
والتاريخ الحديث معًاء وألقينا جزءًا من الضوء على طائفة كبيرة من النقط 
الغامضة» وقمنا بقسطنا في ربط الفلسفة الإسلامية بسلسلة التفكير الإنساني. 


وهناك أمر آخرء هو أنه ينبغي أن تتجه الجهود نحو العصور المتأخرة من 
تاريخ الثقافة الإإسلامية. فإن ما كتب فيها لا يكاد يذ كر» ومعلوماتنا عنها محدودة 
للغاية. وقد حاول هورتن في بحوث متفرقة أن يوضح جانبها الفلسفي» إلا أنها 
محاولات بادئة ومقدمات لا ينبغي أن يعقبها. وأما اللغة والتشريع والتوحيد 
والتصوف فلا تزال في طي الكتمان. ولعل أغمض شيء في هذا الدور حقيقة هو 
تاريخ التصوف على الرغم ما فيه من طرافةء وما له من أهمية اجتماعية وفلسفية. 
نحن لا ننكر أن عصور الظلام ثقيلة على النفس وليس فيها شيء كثير يجتذب 
الباحث أو القارئ» هذا إلى قلة مصادرها وتعذر السير فيها والاهتداء إلى معالمها. 
مان وط ا لحاضر بالماضي يستازم أن نجلي غامضها وندرسها دراسة وافية. 


8 الفصل الثالث 
نظرية النبوة() 


يعتمد کل دين سماوي أولا وبالذات على الوحي والاإلهام» فمنها صدرء 
وا لهما من إعجاز فازء وعلى تعاليمهما تأسست قواعده وأركانه. وما النبى إلا 
بشر منح القدرة على الاتصال بالله والتعبير عن إرادته. وهذا هو كل ماله من 
امتياز. فلا يرى رؤيا إلا جاءت كفلق الصبح» ولا يروي خبرًا إلا وهو تنزيل من 
حكيم حميد» ولا يقضي بقضاء إلا وهو ينفذ إرادة الله» واللإسلام ككل الديانات 
السامية الكبرى يستمد قوته من السماءء فعقائده وقوانينه مأخوذة من الكتاب 

۴ 8 ا 7 F3‏ ل I‏ 2 
والسنة اللذين هما وحي مباشر أو غير مباشر: # وما ينطق عن أهوئ ;0 
وے کے وو وے ارو ب و 1 
هو لا وی یوی ا) عامه, سيد لمو 4[النجم / .]٥-۳‏ فمن ينكر الوحي 
يرفض الاإسلام ف جملته» أو يهاجمه على الأقل ي اساسه ويهدم دعائمه الأول 
والرئيسية؛ وتلك جرية شنعاء قل أن يجرؤ عليها أشخاص عاشوا فوق أرض 


)۱( أخرج الأستاذ فضل رحمان بحدًا عنوان4 )1958 Prophecy in Islam (London‏ عني فيه ببيان الأصول 
اليونانية للنظرية اللإسلاميةء وزوده بتعليقات كثيرة» وعرض ف اختصار لموقف خمسة من کار المفكرين 
السلمين من هذه النظريةء وهم ابن حزم» والغزالي» والشهرستاني» وابن تيمية» وابن خلدون» وهو يلتقي معنا 
في بعض ما انتهينا إليه» وإن لم يقف على كتابنا هذا فيما يظهر. 
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-١‏ الفارابي اول من قال بها 

وليس شيء ألزم لفيلسوف مسلم من أن يحتفظ في مذهبه كان للنبوة 
والوحي» إذا شاء أن تقبل فلسفته وتقابل بالتسامح من جانب إخوانه المسلمين. 
وقد كان فلاسفة الإسلام حريصين كل الحرص على أن يوفقوا بين الفلسفة 
والدين» بين العقل والنقل» بين لغة الأرض ولغة السماء. ولهذا لم يفتهم أن 
يشرحوا لغة السماء ويوضحوا كيفية وصولها إلى سكان العالم الأرضي» ويبنوا 
الدين في اختصار على أساس عقلي؛ فكونوا نظرية النبوة التي هي أهم محاولة 
قاموا بها للتوفيق بين الفلسفة والدين. والفارابي هو أول من ذهب إليها وفصّل 
القول فيهاء بحيث لم يدع فيها زيادة لخلفائه فلاسفة اللإسلام الآخرين. وهذه 
النظرية هي أسمى جزء في مذهبه الفلسفي» تقوم على دعائم من علم النفس وما 
وراء الطبيعةء وتتصل اتصالاً ثيا بالسياسة والأخلاق . ذلك لأن الفارابي يفسر 
النبوة تفسيرًا سيكلوجيًاء ويعدها وسيلة من وسائل الاتصال بين عالم الأرض 
وعالم السماء. ويرى فوق هذا أن النبي لازم لياة المدينة الفاضلة من الناحية 
السياسية والأخلاقيةء فمنزلته لا ترجع إلى سموه الشخصي فحسب» بل لما له 
من أثر في المجتمع. 
(أ) اهتمامه بالسياسة المدنية 


قد يكون الفارابي أكثر فلاسفة الإسلام اشتغالاً بالمسائل الاجتماعية 


فهو يتعرض لها في كثير من مؤلفاته» ويعنى بها عناية تدل على الرغبة والاهتمام 
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وين رسال القلية التى وصلت البنا رسالعان يسان مر قر فان على السياسة 
والاجتماع» وهما: «السياسة المدنية»» و«آراء أهل المدينة الفاضلة»» وله شرح 
مكتبة ليدن. و«كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة» يكفي وجدة لآن يعد الفارابي 
بين من فكروا تفكيرًّا منظمًا في النظريات السياسية. ولعله أشهر كتبه وألصقها 
به» وقد عرف المتأخحرون له هذه المنزلة فلقبوا مۇلفه به وسموه «(صاحب المدينة 
الفاضلة». وهذا الكتاب یحاکی «(جمهورية» أفلاطون إلى حد بعيد» ويحوي 
كثيرًا من الآراء الأفلاطونية. والواقع أن شيخ الأكاديية انفرد تقريبًاء بين مفكري 
الإغريق» بالتأثير في دراسة العرب الاجتماعيةء وبرّز في هذا المضمار على أرسطو 
الذي ساد الفلسفة الإسلامية في نواحيها الأخرى. ذلك لأن «كتاب السياسة» 
لأرسطو لم يترجم إلى العربيةء ويوم أن افتقده ابن رشد في شروحه أحل محله 
كتاب «الجمهورية». 


فعلى طريقة أفلاطون يرى الفارابي أن المدينة كل مرتبط الأجزاء ومتضامهاء 
كالبدن إذا اشتكى منه عضو تداعى له سائر الأعضاء بالحمى والسهرء فالألم 
الذي يحس به أحد أفراد المجتمع لابد أن يعدوه إلى الآخرين» والسرور الفردي 
لا يصح أن يعرف في مجتمع صالح. فلا يألم شخص وحده ولا يسر وحده 
بل يجب أن تسري في الجميع روح واحدة تحس بإحساس مشترك. وإذا كانت 
أعضاء الجسم ذات وظائف متميزة فواجب أن يكون لكل فرد من أفراد المجتمع 
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عمل خاص» ولن تتم للمجتمع سعادته إلا إذا قسم العمل بين أفراده تقسيمًا 
متناسبًا مع كفاياتهم ومشوبًا بروح التضامن والتعاون". وبديهي أن الأعمال 
الاجتماعية متفاوتة بتفاوت غاياتهاء وأسماها وأشرقها ما اتصل برئيس المجتمع 
ومهمته؛ لأنه من المدينة كالقلب من الجسم» فهو مصدر الحياة وأصل التناسق 
والنظام» وليست وظيفته بسياسية فقط» بل هي أخلاقية كذلك؛ فإنه مثال 
يحتذى وسعادة الأفراد تتلخص في التشبه به 


(ب) رئيس المدينة الفاضلة 


يبني الفارابي كل آماله على رئيس المدينة ويعلق عليه كل الأهمية» كما 
علق شيخ أئينا أهمية كبيرة على رئيس الجمهورية» ويشترط فيه شروطا كثيرة 
تشبه تام الشبه الشروط التي قال بها أفلاطون من قبل» بل هي مأخوذة عنها 
ا ويعقد لها في كتابه «آراء أهل المدينة الفاضلة» فصلا مستقلا عنوانه: «في 
خصال رئيس المدينة الفاضلة»» وفي هذا الفصل يقرر أنه لابد أن يكون هذا 
الرئيس سليم البنيةء قوي الأعضاء تامهاء جيد الفهم والتصورء قوي الذاكرةء 
كبير الفطنة» سريع البديهة» حسن العبارة» محبًا للعلم والاستفادة» متحليًا 
بالصدق والأمانة» نصيرًا للعدالة» عظيم الإرادة» ماضي العزيةء قانعاء متجنبًا 


(۱( لغارابي 7 8 المدينة الفاضلة ص 0-4و 2 أيضًا: ¢ 4-373 370 .Platon, La République,‏ 


)( الفا رابي» الفاضلة ص 00-— ٦‏ = تحصیل السعادة ۳ 
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للملذات الجسمية»"'. وهى شرائط صعبة التحقيق» ونادرة الوجود مجتمعة في 
شخص واحد كما يلاحظ الفارابي نفسه. 


ومع هذا لا يتردد في أن يزيدها تعقيدًاء فيضيف إليها شرطا آخر أملاه 
عليه مذهبه العام واستعداده الصوفي» أو بعبارة أخرى يضيف إليها الشرط الذي 
يبعده عن أفلاطون بقدر ما يقربه من التعاليم الإسلاميةء وذلك الشرط هو أنه 
لابد لرئيس المدينة من أن يسمو إلى درجة العقل الفعًال الذي يستمد منه الوحي 
والاإلهام. والعقل الفعًالء كما نعلم» أحد العقول العشرة المتصرفة في الكون» وهو 
أيضا نقطة الاتصال بين العبد وربه» ومصدر الشرائع والقوانين الضرورية للحياة 
اة والاجتاة":. 


ولعلنا نلحظ من هذا أن خيال الفارابى- ولو في هذه النقطة على 
الأقل- أخصب من خيال أفلاطون. ففي حين أن مؤلف الجمهورية يريد أن 
يرغم الفيلسوف على النزول من سماء التأملات إلى عالم الشؤون السياسية» 
يطلب الفارابي من رئيس مدينته أن يندمج في العالم الروحي ويحيا بروحه أكثر 
من حیاته بجسمه» ویشترط فيه أن يكون قادرا باستمرار على الاتصال بالعقل 
الفعًال . فالحاكم الفيلسوف الذي قال به أفلاطون يتحول إلى حكيم واصل عند 
)١(‏ الفارابي» المدينة الفاضلة» ص ٠٠١ -١۹‏ = تحصيل السعادةء ص ٤٤ء‏ ١٠؛‏ وانظر أيضًا: 


.Platon, La République, 490 c 
.°۸ -٥۷ الفارابى» المدينة الفاضلة»‎ () 
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الفارابي. يقول دي بور بحق: «يبرز الفارابي رئيسه في كل الصفات الإنسانية 
والفلسفية» فهو أفلاطون في ثوب محمد النبوي»"". وواجب على رئيس كهذا 
قد حظي بالسعادة الحقة ونعم بالاتصال بالكائنات الروحية أن يجتذب مرءوسيه 
نحوه» ويقوم على تهذيب أرواحهم ولا وبالذات» ويصعد بهم إلى مستوى النور 
والإشراق . فنحن إذن أمام مدينة سكانها قديسون ورئيسها نبي» وهي مدينة لا 
وجود لها إلا في مخيلة الفارابي. 


(ج) المخيلة سبيل اتصال النبي بالعقل الفعًال 

بيد أن الفيلسوف العربي يأبى إلا أن يصور لنا من هذا الخيال حقيقة, 
ويحملنا على التسليم بإمكان المدينة الفاضلة التي ينشدها. ذلك لأن الاتصال 
بالعقل الفعًال» وإن يكن نادر الوجود وخاصًا بعظماء الرجال» ميسور من طريقين»› 
طريق العقل وطريق المخيلةء أو طريق التأمل وطريق الإلهام. فبالنظر والتأمل 
يستطيع الإنسان أن يصعد إلى منزلة العقول العشرة» وبالدراسة والبحث ترقى 
نة الى ورجا الل الاد حت بل الا وار الال ولت الوس 
كلها قادرة طبعًا على هذا الاتصال» وإغا تسمو إليه الأرواح القدسية التي تستطيع 
أن تخترق حجب الغيب وتدرك عالم النور. يقول الفارابي: «الروح القدسية لا 
تشغلها جهة تحت عن جهة فوق» ولا يستغرق الحس الظاهر حسها الباطنء وقد 


De Boer, Geschichte der Philosophie im Islam, p. 112. (1) 
٤ الفارابى» المدينة الفاضلة» ص = تعلیقات»› ص‎ () 
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يتعدى تأثيرها من بدنها إلى أجسام العالم وما فيه» وتقبل المعلومات من الروح 
والملائكة بلا تعليم من الناس»'. فبفضل الدراسات النظرية الطويلة والتأملات 
العقلية يستطيع الحكيم الاتصال بالعقل الفعال» وهذا الحكيم الواصل الذي 
يسمح الفارابي بأن يكل إليه مقاليد أمور مدينته. وبهذا يحل «صاحب المدينة 
الفاضلة»- على طريقته طبعًا- مشكلة الرئيس السياسي والاجتماعي» وهو 
حل صوفي كما ترى» وليس غريبًا أن يصدر عن فيلسوف يقول بنظرية السعادة 
والاتصال . فأراء الفارابي السياسية» وإن اعتمدت على دعائم أفلاطونية» مشوبة 


بنزعة صوفية واضحة. 


على أن الاتصال بالعقل الفعًال مكن أيضا عن طريق المخيلةء وهذه هي 
حال الأنبياءء فكل إلهاماتهم وما ينقلون إلينا من وحي منزل أثر من آثار المخيلة 
ونتيجة من نتائجهاء وإذا ما رجعنا إلى علم النفس عند الفارابي وجدنا أن المخيلة 
تلعب فيه دورًا هامًاء وتنفذ إلى نواحي الظواهر النفسية ا مختلفة. فهي متينة 
الصلة بالميول والعواطف» وذات دخل في الأعمال العقلية والحركات الإرادية 
تقد القوى النزوعية ا يستثيرها ويوجهها نحو غرض ماء وتغذي الرغبة والشوق 
جا يؤججهما ويدفعهما إلى السير في الطريق حتى النهايةء هذا إلى أنها تحتفظ 
بالآثار ا لحسية وصور العالم الخارجي المنقولة إلى الذهن عن طريق الحواس» وقد 
لا يقف عملها عند ادخار الصور الذهنية والاحتفاظ بهاء بل تخلق منها قدرًا 


)۱( الفارابى» الثمرة المرضية» ص ٥‏ وانظر هنا ص ۳۷ (= ص۳٤).‏ 
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کا ل اك ف الا شاد اش وها يك قاراي إلى الحا الدع 
créatrice(‏ aginationص])‏ التى تنبه إليها علماء النفس المحدثون» بجانب 
المخيلة الحافظة (ءc )1magination conse 2٣1‏ ومن الصور الجديدة التى 


تخترعها المخيلة تنتج الأحلام والرؤى. 


ويعنينا هنا قبل كل شيء أن نبين أثر المخيلة في الأحلام وتكوينهاء فإنا 
إن فسرنا الأحلام تفسيرًا علميًا استطعنا أن نفسر النبوة وآثارهاء ذلك لأن 
الإلهامات النبوية إما أن تتم في حال النوم أو في حال اليقظةء وبعبارة أخرى إما 
أن تبدو على صورة الرؤيا الصادقة أو الوحي. والفرق بين هذين الطريقين نسبي» 
والاختلاف بينهما في الرتبة لا في الحقيقة. وما الرؤيا الصادقة إلا شعبة من شعب 
النبوة تعت إلى الوحي بصلة وتتحد معه في الغايةء وإن اختلفت عنه في الوسيلة؛ 
فإذا فسرنا أحدهما أمكن تفسير الآخر. وقد عقد الفارابي في كتابه: «آراء آهل 
المدينة الفاضلة» فصلين متتاليين «في سبب المنامات»» «وفي الوحي ورؤية الملك»؛ 
وفي هذا ما يبين الصلة بين هذين ا 

فهو يبدأ أولا بالأحلام فيوضحها توضيسًا يقرب كثيرًا من بعض الآراء 
العلمية الحديثةء ويرى أن المخيلة متى تخلصت من أعمال اليقظة تفرغت أثناء 
النوم لبعض الظواهر النفسيةء فتخلق صورًا جديدة أو تجمع صورًا ذهنية قدية 
على أشكال مختلفة» محاكية ومتأثرة في ذلك ببعض الإحساسات والمشاعر 


)۱( الفارابى» المدينة الفاضلة» ص €۷ .o‏ 
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اا العواطف النفسية والمدركات العقلية. فهي قوة مخترعة قادرة على 
الخلق والإيجاد والتصوير والتشكيل» ولها أيضا قدرة عظيمة على المحاكاة 
والتقليدء وفيها استعداد كبير للانفعال والتأثير". فأحوال النائم العضوية 
والنفسية وإحساساته ذات أثر واضح في مخيلته» وبالتالي في تكوين أحلامه» وما 
اختلفت الأحلام فيما بينها إلا لاختلاف العوامل المؤثرة فيهاء فنحلم بالماء أو 
السباحة مثلاً في لحظة يكون مزاجنا فيها رطبًا. وكثيرًا ما مثلت الأحلام تحقيق 
رغبة أو الفرار من فكرة بغيضة» فقد يتحرك الإنسان أثناء نومه تلبية لنداء عاطفة 
خاصة أو يجاوز مرقده ويضرب شخصًا لا يعرفه أو يجري وراءه""؛ وعلى الجملة 
الميول الكامنة والإإحساسات السابقة أو الملصاحبة لحلم ما ذات دخل عظيم في 
تکوینه وتشکیله . 


ولسنا في حاجة أن نشير إلى أن هذه الملاحظات على بساطتها تشبه 
التجارب العملية التي قام بها فرويد وهرفي وموري من علماء النفس المحدثين 
الذي اشتغلوا بالأحلام وتحليلها. وقد أبان فرويد في جلاء أثر الميول الكامنة في 
تشكيل الرؤى والأحلام» خاصة لدى الكهول والشبان. واستطاع هرفي وموري 
أن يبرهنا على أن الحلم غالبًا ما يكون امتدادًا لإحساس سابق أو نتيجة لإإلحساس 
مقارن» فقد يحلم الاإنسان بحريق في حجرته في الوقت الذي يقع فيه بصيص من 
الضوء على حدقته أثناء نومه» أو بأنه يُضَرَّب على أثر ألم في ظهره؛ وقد حدث 


.٤۹٩ -٤۸ المصدر نفسه» ص‎ )١( 
.٠٠ -٤۹ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 
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مرة أن رأى شخص أن داره تنهار به في الوقت الذي انكسرت فيه إحدى قوائم 
سريره. ولقد وصل الأمر بهرفي آن ظن-بناء على ما سبق- آنه کن أن يتصرف 
الإنسان في أحلامه ويشكلها كما يشاء» فمتى ربط صلة بين بعض الإحساسات 
وذكريات معينة استطاع في نومه استعادة هذه الذكريات بإثارة اللإإحساسات 
المتصلة بها. وقديًا حاول الإغريق أن يحتفظوا بأحلامهم أو يثيروها بواسطة بعض 
الطقوس الدينية. 


وإذا كان في مقدور المخيلة أن تحدث كل هذه الصور فهي تستطيع أن 
تشكلها بشكل العالم الروحاني» فيرى النائم السماوات ومن فيهاء ويشعر با 
فيها من لذة وبهجة'. وفوق هذا قد تصعد المخيلة إلى هذا العالم وتتصل بالعقل 
الفعًال الذي تتقبل منه الأحكام المتعلقة بالأعمال الجزئية والحوادث الفردية» 
AE Nl USC aA NS ONE‏ 
الرؤيا الصادقة والوحي. يقول الفارابي: «إن القوة المتخيلة إذا كانت في إنسان ما 
قوية كاملة جدًاء وكانت المحسوسات الواردة عليها من خارج لا تستولي عليها 
استيلاء يستغرقها بأسرهاء ولا يستخدمها للقوة الناطقةء بل كان فيها مع اشتغالها 
بهذين فضل كثير تفعل به أيضا أفعالها التي تخصهاء وكانت حالها عند اشتغالها 
بهذين في وقت اليقظة مثل حالها عند تحللها منها في وقت النوم... اتصلت بالعقل 
الفعّال وانعكست عليها منه صور في نهاية الجمال والكمال. وقال الذي يرى 


.٠* المصدر نفسه» ص‎ )١( 
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ذلك إن لله عظمة جليلة عجيبةء ورأى أشياء عجيبةء لا عكن وجود واحد منها 
في سائر الموجودات أصلاً. ولا متنع إذا بلغت قوة الإنسان المتخيلة نهاية الكمال 
أن يقبل في يقظته عن العقل الفعًال الجزئيات الحاضرة والمستقبلة أو محاكياتها 
من المحسوسات» ويقبل محاكيات المعقولات المفارقة وسائر الموجودات الشريفة 
ويراهاء فيكون له ما قبله من المعقولات نبوة بالأشياء الإلهية. وهذا هو أكمل 
المراتب التي تنتهي إليها القوة المتخيلة والتي يبلغها الإنسان بهذه القوة»'. 


فميزة النبي الأولى في رأي الفارابي أن تكون له مخيلة قوية تمكنه من 
الاتصال بالعقل الفعًال أثناء اليقظة وفي حال النوم» وبهذه المخيلة يصل إلى 
ما يصل إليه من إدراكات وحقائق تظهر على صورة الوحي أو الرؤيا الصادقة, 
وليس الوحي شيا آخر سوى فيض من الله عن طريق العقل الفعًال. وهناك 
أشخاص قويٌو المخيلةء ولكنهم دون الأنبياءء فلا يتصلون بالعقل الفعال إلا 
في حال النوم» وقد يعز عليهم أن يعربوا عما وقفوا عليه. أما العامة والدهماء 
فمخيلتهم ضعيفة هزيلة لا تسمو إلى درجة الاتصال هذه لا في الليل ولا في 
النهار. يقول الفارابي: «ودون الأنبياء من يرى بعض الصور الشريفة في بقظته 
وبعضها في نومه» ومن يتخیل في نفسه هذه الأشیاء كلها ولکن لا يراها ببصره» 
ودون هذا من یری جميع هذه في نومه فقط» وهؤلاء تكون أقاويلهم التي يعبرون 
بها أقاويل محاكية ورمورا وألغازا وإبدالات وتشبيهات» ثم يتفاوت هؤلاء تفاوتا 


.٠ه۲-١١ المصدر نفسه» ص‎ )١( 
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كثيرًا»'. وهنا يشير الفارابي إلى جماعة الأولياء والواصلين الذين يتفقون مع 
الأنبياء في بعض النواحي ويختلفون عنهم في نواح أخرى. 


* f oF 


هذه هي نظرية النبوة التي انتهى إليها الفارابي بعد بحوثه الاجتماعية 
والنفسية: فالنبي والحكيم في رأيه هما الشخصان الصالحان لرياسة المدينة الفاضلة» 
وكلاهما يحظى في الواقع بالاتصال بالعقل الفعال الذي هو مصدر الشرائع 
والقوانين الضرورية لنظام المجتمع؛ وكل ما بينهما من فارق أن الأول يحظى بهذا 
الاتصال عن طريق المخيلة والثاني عن طريتق البحث والنظر» وسندع الحكيم 
وطريق اتصاله جانبًاء فقد تعرضنا له في الفصل السابق» ونوجه عنايتنا فيما يلي 


إلى بيان أصول نظرية النبوة وأثرها فيمن جاء بعد الفارابى من فلاسفة ومفكرين . 


-٣‏ أصولها والدوافع إليها 

أثيرت مشكلة الوحي في العالم العربي منذ بدا النبي 5 دعوته» فكفار 
قریش ما کانوا يریدون أن يقبلوا أن محمد بن عبد الله ينزل عليه وحي سماوي» 
وكثيرًا ما رددوا جملتهم التهكمية المشهورة: هذا ابن ا كبشة يکلم ن 
السماء! واستبعدوا عليه كل البعد أن يتصل بالعالم الإلهي» وهو بشر مثلهم 
بأکل ویشرب ویتردد إلى الحوانیت والأسواق: ل واوا مال هلدا الرسول يا ڪل 


.٠٥١ المصدر نفسه» ص‎ )١( 
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ا ماز E‏ معهر ذا 


E e E‏ کک 
(EK E E ETS Te‏ متها 4[الفرقان /۷- ۸]. 
بيد أن معجزاته بهرتهم وفصاحته أفحمتهم» وهم أهل القول واللسن» وزعماء 
البلاغة والبيانء فأخذوا يتهمونه تارة بالسحر والشعوذة» وأخرى بالكهانة 
والتنجيم» وعزوا إليه قوى خفية لا حصر لها. ولم يكن له من جواب على هذه 
الدعاوى الباطلة والاتهامات القاسية إلا أن يقول: قل إتما أا بسر نل 


SEES e هک‎ 


1 
7 


(أ) تعاليم الإسلام في الوحي والإلهام 
SS‏ 
جبریل اك E‏ اکال ماف ان اللاتكة الأخرينء وكل 
الدينيةء اللهم إلا في ليلة امراج فقد اتصل بربه مباشرة واستمع ما فرض عليه 
وعلى أمته. ويجب أن نشير كذلك إلى أن الأحلام وسيلة من وسائل الكشف 
والإلهام» إن النفوس الطاهرة تصعد أثناء النوم إلى عالم الملكوت» حيث تقف 
على الأمور الخفية والحقائق الغامضة» وقد رأى النبى ك قبل أن يبدأ دعوته 
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أحلامًا آذنت بهمته» وكانت إرهاصًا لنبوته وبشيرًا برسالته: «والرؤيا الصادقة 
جزء من ستة وأربعين جزءا من أجزاء النبوة». وفي القرآن الكريم سورة كاملة 
تشرح الاحلام وأثرها في التنبؤ بالغيب» ونعني بها سورة يوسف . 


لم يتردد رجال الإسلام في الصدر الأول مطلقا في التسليم بهذه الوسائل 
ا لخاصة بالوحي والإلهام. ولم يحاول واحد منهم أن يسأل عن النبوة في سرها 
وأساسهاء ولا عن المعجزات في عللها وأسبابها. وآمنوا ماتا صادقا بكل ما جاء من 
عند الله دون بحث أو تعليل . وقد عنوا منذ الفجر الأول للإسلام بالرؤيا وتعبيرهاء 
ووضعوا في ذلك بحوثا مستقلة لم تلبث أن كونت علمًا خاصًا. وإنا لنجد بين 
التابعين تلك الشخصية الجليلة المعروفة بین رواة الحديث»› وهي شخصرة ابن 
سيرين الذي كان يعد حجة في تأويل الأحلام وتفسيرهاء ولعل هذا في الخالب 


هو السر فى أن المتاخرين تسبرا اليه ى هذا الباب كال e e‏ 


(ب) بدء موجة الشك وإنكار النبوة في اللإسلام 

كان هذا التسليم الهادئ لم يطل أمده وهذا الإذعان الفطري لم يبق 
في مأمن من الشكوك والأوهام. فقد اختلط المسلمون بعناصر أجنبية مختلفة 
نفثت فيهم كثيرًا من سمومهاء ولم تدع أصلاً من أصول دينهم إلا وضعته موضع 
النقد والتشكيك والتضليل» ولا غرابة فقد كانت هذه العناصر موتورة من الدين 


الذي ألغى أديانهاء ومن الحضارة الجديدة التى سلبتها مجدها وعزتها. لهذا 


Encyc. de Islam, H, p. 440. (1) 
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e وباعت بالخيبة‎ e تسترد نفوذها وسلطانهاء‎ a 
.]۹ لاعن براع ألذِكر وتا له فظو 4[ الحجر/‎ 


فالمزدكية والمانوية من الفرس» وأنصارهم من زنادقة العرب» بدءوا في القرن 
الثاني للهجرة ينشرون دعوة التثنية ويهدمون فكرة التوحيد التي قام عليها 
الاإسلام. وكلنا يعلم خبر بشار بن برد وصالح بن عبد القدوس الثنويين اللذين 
كانت لهما مجالس خاصة تذاع فيها الآراء المزدكية والمانوية". والسمنية وغيرهم 
من براهمة الهند أخذوا في ذلك العهد نفسه ينادون بتناسخ الأرواح» وينكرون 
النبوة والأنبياءء ولا يرون حاجة البشر إليهم. وصاحب الأغاني يقص علينا 
حديث جرير بن حازم الأزدي السُمني» وما کان بينه وبين عمرو بن عبيد في 
البصرة من حوار ونقاش”. وملاً اليهود كتب الحديث والتفسير بإسرائيلياتهم» 
وقالوا بالرجعة والتشبيه وخلق القرآن» كما قالوا بخلق التوراة من قبل . وأرسل 
آباء الكنيسة على المسلمين شواظا من أسثلتهم واعتراضاتهم المتعلقة مشكلة 
الجبر والاختيارء» فزادوها تعقيدًاء وشغاوا الناس بها فوق عرفهم ومألوفهم. وذهبوا 
إلى إنكار أبدية عذاب النارء فقال الجهم بن صفوان معهم إن الجنة والنار يفنيان 
ویفنی أھلھم 


لخم أمين» ضحى الإسلام» ج ۰۱ص ۱۹۷ . 
ابن خلدون» المقدمة» ص ۳٦۷‏ الشهرستانى» الملل» ج ۱ ص ۸9- .۸٦‏ 
ابن حزم» الفصل» ج ٠٤‏ ص ۸۳. 
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واجتراً الدهرية على أن ينكروا البارئ - جل شأنه - والعقاب والمسؤولية 
ےر وہ ص > 


وقالوا: ما هى إلا حياننا ادنيا موت ونيا مامكا إلا لَه 4[ اجاثية .]۲١/‏ 


وقد سل المعتزلة وغيرهم من مفكري الإسلام لهؤلاء وهؤلاء سيف الحجة 
والبرهان» وجادلوهم جدالاً قد لا نجد له نظيرًا في تاريخ الأديان الأخرى. وأبلى 
واصل ب بن عطاء وعمرو بن عبيد بلاءٌ حستًا في معارضة بشار بن برد وصالح بن 
عبد القدوس. وناظر أبو الهذيل العلاف الثنوية في البصرة وهدى بعضهم إلى 
الإسلام. وكان للنظام» وهو من أحدق الجدليين في الشرق» قدم صادقة في 
مناقشة الزنادقة والدهرية والديصانية. ثم جاء من بعده تلميذه الجاحظ فسار 
على ستنه» وڌل في هذا النضال همة طائلة ومهارة فائقة واستعان عليه باطلاعه 
الواسع وأسلوبه العذب وقلمه السيال". وفي كتاب «الانتصار» لأبي الحسين 
الخياط المعتزلي الذي طبع في مصر أخيرًا تفاصيل كثيرة عن هذه الملاحم 
الكلامية والمعارك الجدلية. وكثر الحوار بين المسلمين والنصارى من جانب وبين 
اللسلمين واليهود من جانب آخرء وأخذت طائفة من الإسماعيلية على عاتقها رد 
شبه منكري النبوة والأنبياء ومعجزاتهم . وفي اختصار كان القرن الثالث والرابع 
للهجرة -أو التاسع والعاشر للميلاد- ميداا فسيًا لجدال عنيف شمل معظم 
أصول الإسلام ومبادئه. 


(۱( تبرج الانتصارء مقدمة» ص .oA\ -of‏ 
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(ج) ابن الرواندي وإنكاره للنبوة 

وليس هناك شك في أن التسليم بالوحي والمعجزة ألزم هذه الأصول 
وأوجبهاء فإن منكري النبوة ينقضون الدين من أساسه ويهدمون الحضارة 
الإسلامية كلهاء وعلى الرغم ما في هذه الدعوى من جرأة وفي هذا الموقف من 
تهجم» فإنا نجد بين المسلمين من وقفوه. ودون أن نعرض لكل من خاضوا غمار 
هذا الموضوع في القرنين الثالث والرابع للهجرة نشير إلى رجلين هما أحمد بن 
إسحاق الراوندي» ومحمد بن زكريا الرازي الطبيب. 


فأما الأول فشخصية غريبة للغايةء ولا يعرف بالدقة تاريخ مولده ولا وفاته» 
ويغلب على الظن أنه مات في أخريات القرن الثالث» وهو من أصل يهودي نشا 
في رواند قرب أصبهان» ثم سكن بغداد واتصل بالمعتزلة» وكان من حذاقهم» 
وعده المرتضى بين طبقتهم الثامنة" إلا أنه لم يلبث أن خرج عليهم لأسباب 
لم يجلها التاريخ بعد» وحمل عليهم» بل على الإسلام وتعاليمه المختلفة» حملة 
عنيفةء ولازم الملحدين واتصل بهم اتصالاً وثيقًا. ويظهر أنه أضحى دسيسة ضد 
المسلمين يدبر لهم المكايدء ويستأجر للطعن عليهم» وينشر فيهم عناصر الزيغ 
والإلحاد. ولم يَف أمرٌه على بعض اليهود المخلصين الذين حذروا المسلمين 
منه» وقالوا لهم: «ليفسدن عليكم هذا كتابكم كما أفسد أبوه التوراة علينا»'. 


(۱) ابن خلکان» وفيات الأعيان» ج ١ء‏ ص ۳۸- ۳۹؛ المرتضى» المنية والأمل» ص .٠۴‏ 
)( معاهد التنصيص»› ج ۱ ص -۷٦‏ ۷/۷ . 
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وقد كتب كتبًا كثيرة كلها انتقاص لاإسلام ورجاله» منها كتاب «فضيحة 
المعتزلة» في الرد على كتاب «فضيلة المعتزلة»» الذي وضعه الجاحظ من قبل» 
وكتاب «الدامغ» يعارض به القرآن» وكتاب «الفرند» في الطعن على النبي ا 
وكتاب «الزمردة» في إنكار الرسل وإبطال رسالتهم'. 

والكتاب الأخير يعنينا بوجه خاص» فإنه يعطينا فكرة عن مسألة النبوة 
وكيف كانت تثار في ذلك العهد. وقد بقي مجهولا إلى زمن قريب» ويرجع 
الفضل في التعريف به إلى كراوس الذي اهتدى إليه في مخطوطة من المخطوطات 
الإسماعيلية الموجودة في الهند. وهذه المحطوطة ليست إلا جزءًا من «المجالس» 
المؤيدية»» المنسوبة إلى المؤيد في الدين هبة الله بن أبي عمران الشيرازي» داعي 
الدعاة اللإسماعيلي أيام الخليفة الفاطمي المنتصر بالله» وتشتمل في جملتها 
على ۸٠١‏ محاضرة ألقيت في «دار العلم» بالقاهرة في منتصف القرن الخامس 
الهجري» ودرست فيها المشاكل الإسلامية على اختلافها". 


وفي المجلس السابع عشر من المائة الخامسة إلى المجلس الثاني والعشرين»› 
يعرض المحاضر لأقوال ابن الرواندي في الطعن على النبوة ويعقب عليها بالنقض 
والرد. وهذه المجالس الستة هي التي نشرها كراوس وترجمها إلى الألمانيةء وعلق 
(۱( نیبرج» الانتصار» ص ۲۲- ۳۷. 


P. Kraus, "Beitrãge zur Islamichen Ketzergeschichte", in Rivista, 1934, p. 94. (¥) 
Hamdani, The Hist. of the Ismû ‘ili D ‘awat, p. 126-139. (¥) 
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عليها تعليقًا ضافيًا يدل على اطلاعه الواسع وبحثه العميق في مجلة «الرفستا 
الإيطالية» سنة ۱۹١١‏ . فهي لا تحوي كتاب «الزمردة» في مجموعه» بل فقرات 
منه تولى الإسماعيلية مناقشتها وإظهار ما فيها من خطأ ومغالطة. وقد صيغت 
هذه الناقشة فی قالب مشرق جذاب»زإن تكن مسجرغة سجعا فيلا أحياناء 
وفيها دفاع وردود عقلية هي أثر من آثار الثقافة الإسماعيلية المترامية الأطراف» 
ولا يتسع المقام لعرضها في تفصيلهاء ونكتفي بأن نستخلص منها دعاوى ابن 
الراوندي واعتراضاته. 


قد يكون أول شيء يلحظه المطلع على هذا الحوار هو ما في ابن الراوندي 
من حذق ومهارة ومکر ودهاء. قف موقفا بعیدا عن التحيز -ولو في الظاهر على 
الأقل - كى يجتذب إليه كل القراء» فهو لا يتعرض للنبوة بالنفى والانكار فقط» 
بل يناقش موضوعها مناقشة حرة طليقة يأتي فيها على أقوال المثبتين والمنكرين. 
وكم نأسف لأن صاحب «لمجالس المؤيدية» أهمل جانب الإثبات في هذه 
القضيةء ولو وافانا به لاستطعنا أن نحكم في وضوح ما إذا كان واضع«كتاب 
الزمردة» يكيل بكيلين» على أن هناك ظاهرة أخرى تؤيد أن ابن الراوندي يعن 
ى الدهاك والكن فهو بعلن ف آول بح أنه لا يعمل شيا شرق آنه يردد آقراا 
جرت على ألسنة البراهمة في رد النبوات". 
Kraus, Rivista, p. 96-109, 110-120. (1)‏ 


Ibid., p.96. (¥) 
Ibid. (¥) 
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وسواء أكانت هذه الأقوال من آثارالفكر الهندي أم من اختراع ابن 
الراوندي» فهي تتلخص فيما يلي: إنكار للنبوات عامةء ونبوة محمد بء خاصة» 
ونقد لبعض تعاليم الإسلام وعباداته ثم رفض في شيء من التهكم للمعجزات 
في جماتها. فأما الرسل فلا حاجة إليهم؛ لأن الله قد منح خلقه عقولا ميزون بها 
الخير من الشر ويفصلون الحق عن الباطل» وفي هدى العقل ما يغني عن كل 
رسالة. يقول ابن الراوندي: «إن البراهمة يقولون قد ثبت عندنا وعند خصومنا 
أن العقل أعظم نعم الله سبحانه على خلقه» وأنه هو الذي يُعرف به الرب ونعمه» 
ومن أجله صح الأمر والنهي والترغيب والترهيب. فإن كان الرسول يأتي مؤكدًا 
لما فيه من التحسين والتقبيح والاإيجاب والحظر» فساقط عنا النظر في حجته 
وإجابة دعوته؛ إذ قد غنينا ما في العقل عنه» والإرسال على هذا الوجه خطا. 
وإن كان بخلاف ما في العقل من التحسين والتقبيح والإطلاق والحظرء فحينئذ 
قط عا رار حه 


وسيرًا في هذا الطريق العقلي المزعوم يرى ابن الراوندي أن بعض تعاليم 
الدين مناف لمبادئ العقل» كالصلاة والخسل والطواف ورمي الجحمار والسعي بين 
الصفا والمروة اللذين هما حجران لا ينفعان ولا يضران. على أنهما لا يختلفان 
عن أبي قبيس وحراء في شيء» فلم امتازا على غيرهما؟ وزيادة على هذاء ليس 
الطواف بالكعبة كالطواف بغيرها من البيورت"؟ 


Ibid., 90. (1) 
Ibid., 99. (¥) 
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والمحجزات أخيرًا غير مقبولة في جملتها ولا في تفاصيلهاء ومن الجائز أن 
يكون رواتهاء وهم شرذمة قليلةء قد تواطأوا على الكذب فيها. فمن ذا الذي يسلم 
أن الحصى يسبّح أو أن الذئب يتكلم "؟ ومن هم هؤلاء الملائكة الذين أنزلهم 
الله يوم بدر لنصرة نبيه؟ يظهر أنهم کانوا مفلولي الشوكة قليلي البطش» فإنهم 
على كشرتهم واجتماع أيديهم وأيدي المسلمين معهم لم يقتلوا أكثر من سبعين 
رجلا. وأين كانت الملائكة يوم أحد حين توارى النبي #5 بين القتلى ولم ينصره 
أحد"؟ وبلاغة القرآن على تسليمها ليست بالأمر الخارق للعادة» فإنه لا يتنع 
أن تكون قبيلة من العرب أفصح من القبائل كلهاء ويكون في هذه القبيلة طائفة 
أفصح من البقيةء ويكون في هذه الطائفة واحد هو أفصحها. وهب أن محمدًا 4ل 
غالب العرب في فصاحتهم وغلبهم» فما حكمه على العجم الذين لا يعرفون هذا 
اللسان وما حجته عليه "؟ 

لسنا في حاجة مطلقًا لأن نرد على هذه الشبه الواهية والدعاوى الباطلة 
وسيدرك القارئ بنفسه ما فيها من تضليل ومغالطة. ولا نظننا في حاجة كذلك 
إلى سرد الدفاع المجيد الذي دبجه يراع اللإسماعيلية ضدهاء وفي مقدور كل 
باحث أن يرد عليها بأرائه ا لخاصة وأفكاره المستقلة. وكل ما نريد أن نلاحظه هو أن 
ابن الراوندي يردد نغمة ألفناها لدى المعتزلة من قبل فهو ينادي بالحسن والقبح 
Ibid., 101. (۱)‏ 


Ibid., 102. (¥) 
Ibid., 105-106. (¥) 
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العقليين»ء ويذكرنا بذلك السؤال الذي وضعته مدرسة المعتزلة لأول مرة وهو: 
هل الإيان واجب بالشرع أو بالعقل؟ بيد أن المعتزلة المخلصين لم يستخدموا 
العقل هذا الاستخدام المغرط» وبذلوا جهدهم في أن يوفقوا بينه» وبين الدين› 
وأن يردوا على شبه الزنادقة والملحدين بكل ما أوتوا من حجة بينة وبرهان قاطع . 
ومسألة العقل والنقل هي عقدة العقد ومشكلة المشاكل في ذلك العهد» وسنرى 
فيما يلي كيف استطاع الباحثون الآخرون حلها. 


(د) أبو بكر الرازي ومخاريق الأنبياء 

افا القرل عن احق التخهيعن اللفن آتارتا مشكلة البرة أفناء 
القرن الثالث والرابع للهجرة ي شکل حاد» ونعني بھا ابن الراوندي. ونعرض 
الآن لقخعية أرق لنت أقل حطر ورا كانت اعرف لق جمهور 
بالري حیث تعلم الرياضيات والفلك والآدب والكيمياء. ویظهر انه لم يتقدم 
للدراسات الطبية إلا بعد أن بلغ ستا خاصةء ولكنه لم يلبث أن برّز فيها على 
جميع معاصريه وأحرز شهرة كبيرة. فصار يتنقل من بلاط إلى بلاط ومن مدينة 
إلى مدينة» يشرف على مستشفاها ويأخذ بيد العلاج والطب فيها. وكان في كل 
هذا يحنْ إلى الري ويعود إليها من حين لآخر إلى أن توفي بها في العقد الثاني من 
القرن الرابع'. 


)١(‏ لا يعرف بالدقة تاريخ وفاته» فمن قائل إنه سنة ۳١١‏ وآخر سنة ٠٠۲١‏ ولعل أرجح الروايات ما ذهب إليه 
البیرونى من أنه في الخامس من شعبان سنة .۳٠۳‏ 
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وليس هناك شك في أن الرازي هو أكبر طبيب في الإسلام» بل في القرون 
الوسطى على الإطلاق . فقد أحاط بكل النظريات الطبية القدية وأدخل عليها 
عناصر جديدة هدته إليها تجاربه الكثيرة ومنح الكيمياء كذلك قسطا كبیرّا من 
عنايته» ودرسها دراسة واقعية تجريبية قضت على كثير من الخرافات والأباطيل 
التي لصقت بها في ذلك العهد» ولم يكن الرازي طبيبًا وكيميائيًا فحسب» بل 
اتجه نحو الفلسفة وكتب فيها عدة بحوث. ولقد كان حريصًا كل الحرص على أن 
يلقب بالفيلسوف» ولذلك لا أحس أن بعض معاصريه ينكرون عليه هذا اللقب 
سارع إلى الرد عليهم» وبين في رسالة خاصة ميزات الفيلسوف العلمية والعملية 
غ 

وهو في طبه وفلسفته واثتق بنفسه كل الوثوق وإلى درجة لا نكاد نجدها 
لدی كثير من مفكري الاإسلام فهو ينتقد جالینوس في بعض آرائه» ولا یتردد في 
أن يرفض طائفة من النظرات الأرسطيةء ويضع نفسه في مصف أبقراط وسقراط 
من الأطباء والفلاسفة السابقين. وفوق هذا لا يسلم بتلك الجملة المشهورة: 
«ما ترك الأول للآخر فان ويعتقد على العكس أن الساقن د كرا للاحقن 
أشياء كثيرة؛ وقد استدرك هو نفسه على القدامى جزءًا من نقصهم وأصلح بعض 
أخطائهم» ولا نظنه ينكر علينا إذا حاولنا اليوم أن نثبت ما في آرائه من ضعف أو 
(1) الرازيء السيرة الفلسفيةء نشره راوس سنة ٠۹۳١‏ في : 318-320 .Orientalia, 1935, p.‏ 


(۲) البيروني» رسالة في فهرست كتب محمد بن زكرياءء ص ١٠؛‏ أبو حاتم الرازي» أعلام النبوة في ,هاها»01) 
6) ص .٤٤‏ 
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خطا. وما أشبهه على كل حال في هذا الرأي ببيكون بين الطبيعيين والفلاسفة 
المحدثين» وليس بغريب أن يقف هذا الموقف أشخاص ينادون بالتجربة ويؤمنون 
بنظرية التقدم العلمي المستمر. فالرازي إذن مجدد وذو آراء مستقلة يجدر بنا أن 
نعرفهاء بصرف النظر عن خطها أو صوابهاء شذوذها أو اعتدالها. 


لم تستبق لنا الأيام» ويا للاسف» كثيرًا من مؤلفات الرازي الطبية 
والكيميائية والفلسفيةء إلا أنا را كنا أعرف بطبه وكيميائه منا بفلسفته» والسبب 
في ذلك أن الباحثين من المحدثين عنوا بالرازي الطبيب والكيميائي أكثر من 
عنايتهم بالرازي الفيلسوف. ونحن لا ننكر أن جانبه العلمي أوضح وأقوى من 
جانبه الفلسفى» وأن ما وصل إلينا من كتبه الطبية والكيميائية يزيد نسبيًا على 
مخافاته الفلسفية. بيد أن في فلسفته جرأة وغرابة تدفع الباحث إلى دراستها 
وتفهمها. وإذا كان شذوذها وخروجها على المألوف هما من دواعي الإعراض 
عنها والتنفير منهاء فإنهما في الوقت نفسه من وسائل الترغيب فيها والتشويق 
إليها. ونعتقد أنا نستطيع الآن أن نكؤن عنها فكرة كاملة في ضوء ما نقله أبو حاتم 
الرازي نفسه والتى وصلت إلينا. 


لئن كان الرازي قد اشتغل بالفلسفةء إنه يفترق عن فلاسفة اللإسلا 


المعروفين في نواح كثيرة» فهو يهاجم أولا أستاذهم وزعيمهم أرسطوء ويخرج على 
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كثير من نظرياته الطبيعية والميتافيزيقية"". ويبالغ ثانيًا على العكس منهم في 
التعلق بأهداب الآراء المزدكية والمانوية والمعتقدات الهندية . وينكر أخيرًا كل 
الإنكار محاولتهم التوفيق بين الفلسفة والدين. ويرى أن الفلسفة هي السبيل 
الوحيد للإصلاح الفرد والمجتمع . وأن الأديان مدعاة التنافس والتطاحن والحروب 
المتتالية. وقد كتب كتابين عدهما البيروني بين الكفريات» وهما: «مخاريق الأنبياء 
أو حيل المتنبئين»» «نقض الأديان» اوق الوا 


وقد صادف الكتاب الأول نجاخًا لدى بعض الطوائف التى انتشرت فيها 
الزندقة والااد وخاصة لدى القرامطة . ويذهب الأستاد ماستيرن إلى آن 
أثره امتد إلى الغرب» وكان منبع تلك الاعتراضات التي وجهها عقليو أوربا إلى 
الدين والنبوة في عهد فردريك الثاني . وحتى اليوم لم نقف له على أثر بين 
المطبوعات والمخحطوطات العربية. وأما الكتاب الثانى فقد وصل إلينا منه فقرات 
عن طريتق غير مباشر في «كتاب أعلام النبوة» لأبي حاتم الرازي المتوفى سنة 
٠١‏ هجرية. وأبو حاتم هذا من أكبر دعاة اللإسماعيلية الذين أبلوا بلاء حستا 


في طبرستان وأذربيجان في أوائل القرن الرابع للهجرة. وقد كان معاصرًا ومواطتًا 


)١(‏ المصدر نفسه» ص ۲۳١‏ من المخطوطة. 

(۲) البيروني» رسالة ص ۴- .٤‏ 

(۳) المصدر نفسه» ص .۲١‏ 

.۲١١ البغدادي» الفرق بين الفرق» ص‎ )٤( 

Massignon, K. H, R., 1920, cf. "Rûzi", Encyc. de Islam. (o) 
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للرازي الطبيب» ودارت بینهما مناقشات حادة ومتعددة حضرها بعض العلماء 


والرؤساء السياسيين . 


وقد شاء أبو حات أن يدون هذه المناقشات في كتابه «أعلام النبوة). حقا إنه لا 
يصرح في هذا الكتاب باسم الرازي ويكتفي بأن يوجه نقده إلى من سماه الملحد» 
غير أن هناك أدلة قاطعة على أن هذا الملحد ليس شخصًا آخر سوى الرازي. 
فإن حميد الدين الكرماني المتوفى سنة ١١‏ ٤ه‏ وزعيم الدعاة اللإسماعيليين 
في عصر لحاكم بأمر الله» يصرح في كتابه «الأقوال الذهبية» بأن مناقشات في 
النبوة والمناسك الشرعية دارت بين الرازي والشيخ أبي حاتم بجزيرة الري أيام 
مرّداوج وفي حضرته" والكرماني حجة في هذا الباب» فإنه أعرف ما يكون بأخبار 
الإسماعيليين زملائه» وواقف الرازي وآرائه التي أخذ على عاتقه أن ينقض 
بعضها في كتابه الآنف الذ كر. وما يؤسف له أن مخطوطة «أعلام النبوة» الوحيدة» 
التي وصلت إليناء بدون مقدمة؛ ويغلب على الظن أن هذه المقدمة المفقودة كانت 
تشتمل على غرض الكتاب والدافع إلى تأليفه". فكتاب «أعلام النبوة» يقفنا 
على الاعتراضات الرئيسية التي وجهها الرازي إلى النبوة وأثرها الاجتماعي» 
ا واا 


)١(‏ الكرماني» الأقوال الذهبية» ص ٠‏ من مخطوطة مجموعة الحمداني. 
(۲) هذه المخطوطة من مجموعة الحمدانى أيضاء وقد وقفنا عليها منذ زمن» نشر كراوس أجزاء منها في هااها۸ء:0. 
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وهذه الاعتراضات في جملتها تقترب بعض الشيء من الاعتراضات التي 
أثارها ابن الراوندي من قبل . وكأن الرجلين يرددان نغمة واحدة ويصدران عن 
أصل معين» أو كأن تعاليم هندية وأراء مانوية اختفت وراء حملتهما. ونحن نعلم 
من جهة أخرى أن الرازي يقول بالتناسخ الذي عرفت به السّمنية من الهنودء 
ويتشيع للمانوية الذين كانوا يدسون في غير ملل للإسلام ومبادئه؛ ولا يبعد أن 
يكون قد وقف على نقد الإغريق للديانات على اختلافها. وسواء أكان الرازي 
متأثرًّا بعوامل أجنبية أم معبرًا عن آرائه الشخصية» فإنه يصرح بأن الأنبياء لا حق 
لهم في أن يعوا لأنفسهم ميزة خاصة» عقلية كانت أو روحيةء فإن الناس كلهم 
سواسية» وعدل الله وحكمته تقضي بألا تاز واحد على آخر. 


أما المعجزات النبوية فهي ضرب من الأقاصيص الدينية أو اللباقة والمهارة 
التي يراد بها التغرير والتضليل . والتعاليم الدينية متناقضة يهدم بعضها بعضًاء 
ولا تتفق مع المبدأ القائل إن هناك حقيقة ثابتة» ذلك لأن كل نبي يلغي رسالة 
سابقه وينادي بن ما جاء به احق ولا حق سواه؛ والناس في حيرة من أمر الإمام 
والمأموم والتابع والمتبوع. والأديان في جملتها هي أصل الحروب التي وقعت فيها 
الإنسانية من قدي» وعدو الفلسفة والعلم. ورا كانت مؤلفات القدامى أمثال 
أبقراط وإقليدس وأفلاطون وأرسطو أنفع من الكتب المقدسة''. 


Kraus et Pines, Encyc. de ['Islam, Fasc. IV, p. 1136. (1) 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
2 120 


يقول الرازي: «الأولى بحكمة الحكيم ورحمة الرحيم أن يلهم عباده 
أجمعين معرفة منافعهم ومضارهم في عاجلهم وأجلهم ولا بُفضل بعضهم على 
بعض» فلا يكون بينهم تنازع ولا اختلاف فيهلكوا. وذلك أحوط لهم من أن 
يجعل بعضهم أئمة لبعض فتصدق كل فرقة إمامها وتكذب غير ويضرب 
بعضهم بالسيف ويعم البلاء ويهلكوا بالتعادي والمجاذبات» وقد هلك بذلك 


کثیر من الناس کما e‏ 


نظنتا في غنى عن أن نشير إلى أن أقوال الرازي هذه ثل أعنف حملة 
وجهت إلى الدين والنبوة طوال القرون الوسطى. بيد أن الشيخ أبا حانعم استطاع 
أن يقابل هذه الحملة وجها لوجه ويخذلهاء وأن يهدم هذه الفتنة من أساسها. 
وفي كتابه «أعلام النبوة» صفحات تفيض إفحامًا وإعجازًاء ومناقشات تسد 
على المكابرين والمعاندين سبل التخلص والفرار. وحبذا لو نشر هذا الكتاب في 
جملته» فضم أية إلى يات الاإسماعيلية الكثيرةء وأثرّا إلى آثارهم العلمية النفيسة. 
وأبو حاتم من آحستوا ادل والناقشة والأخحذ والرد. وکيف لا وهو داع مهمته 
أن ينتصر لدعوته» ويرد عنها شبه الخصوم والمعارضين؟ فهو لا يرد على الرازي 
بقضايا مسلمة وأدلة مشهورة» وإغا يحمله على أن يرفض نفسه بنفسه» ويبين له 
أن أقواله وآراءه متهافتة ومتناقضة . وهو فوق هذا لا يتكلم باسم الإسماعيلية 


(۱) أبو حاتع» أعلام النبوة في 4ناها 0۲۸ ص ۲۸. 
(۲) المصدر نفسه» ص .٤١‏ 
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وحدهم» بل باسم الإسلام والعقل والإنسانية جمعاء. ذلك لأن مشكلة النبوة 
لا تتصل بفرقة دون فرقة» ولا تعني طائفة منفردة من طوائف الإسلام. وقارئ 
کاب «أعلام النبوة» لا يشعر مطلقا أنه يحمل شارة خاصة» على عكس كتب 
الفرق المختلفة. 


E | 


وهنا نقطة نحب أن نلفت النظر إليهاء وهي أن حملة الرازي وابن الراوندي 
من قبله على الأديان والنبوات أثارت الأوساط الإسلامية على اختلافهاء وحفزتها 
إلى الدفاع عن معتقداتها. فأبو علي الجبائي"' الكبير (المتوفى سنة ۳٠۳ه)‏ وابنه 
أبو هاشم (المتوفى سنة ١۳۲ه)‏ المعتزليان» وأبو الحسن الأشعري" (المتوفى 
سنة ١۳۲ه)‏ زعيم أهل السنة رأوا من واجبهم أن يردوا على ابن الراوندي» 
ومحمد بن الهيشم الفلكي والرياضي (المتوفى سنة ١٠٠٤ه)‏ أخذ على عاتقه 
أن ينقض رأي الرازي في الإلهيات والنبوات. إلا أن الإسماعيلية بوجه خاص 
قد بذلوا في هذا المضمار همة عالية ومجهودًا صادقاء ومعظم الردود على منكري 
النبوة إغا وصلت إلينا عن طريقهم. وليس هذا بغريب فإن الإسماعيلية في 
تعاليمها الدينية ومبادئها السياسية تقوم على النبوة وتعتمد عليها. 


ابن الجوزي» فرق الشيعة» ص .۲١‏ 

M. Horten, Die philos. Sys., p. 364. 

Spitta, Zur Geschichte, Abu ’I-Hassan al-Ash ari, p. 36. 
Kraus, Rivista, 1934, p. 363. 
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(ه) موقف الفارابي من هذا الشك والإنكار 

في هذا الجو المملوء بالحوار والمناقشة في موضوع النبوة الخطير نشا الفارابي» 
وكان لابد له أن يقاسم في المعركة بنصيب. لاسيما وهو معاصر لابن الراوندي 
والرازي معّاء فقد ولد سنة ٠٠۹‏ هجرية وتوفي سنة ۳۳۹. ويروي المؤرخون أنه كتب 
رَذيْن» أحدهما على ابن الراوندي والآخر على الرازي» ونأسف جد الأسف؛ 
لأن هذين الرَدّين لم يصلا إلينا". وقد نستطيع أن نتكهن موضوعهما في ضوء 
الملاحظات السابقةء فإنه لا يتوقع أن يرد الفارابي المنطقي الفيلسوف على ابن 
الرواندي إلا في شيء يتصل بالمنطق والجدل اللذين أخل الأخير بقواعدهماء أو 
في مبدأً من مبادئ الفلسفة والاإلهيات التي خرج عليه . 


ولابد أن يكون الفارابى» وهو الأرسطى المخلص والمعنى بالسياسة 
والاجتماع» قد أخذ على الرازي كذلك أشياء كثيرة» في مقدمتها التهجم على 
أرسطو وانكار هة الرسول السياسيةوالاجعماعية 


على أن الفارابي لم يكتف بهذا الموقف السلبي» وهذا الدفاع الذي إن 
رد عن النبوة بعض خصومها الحاضرين فهو لا منحها أسلحة تستعين بها على 
هجمات المستقبل» وعلى هذا أجهد نفسه في أن يقيمها على دعائم عقلية ويفسرها 
(۱) ابن أبی أصیبعة› عیون» ص ۱۱ء ۱۳۹؛ القفطی» ص ۲۷۹ .۲۸١‏ 


(۲) ینبغی أن نلاحظ أن ابن أصيبعة يصرح بأن الفارابى كتب في الرد على ابن الراوندي في داب الجدلء 
والقفطى يعد هذا كتابين: أحدهما في آداب الجدل» والآخر في الرد على ابن الراوندي. 
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تفسيرًا علميًاء وبذا استطاع أن يبطل كلمة أنصار العقل الموهومين» ويدحض 
دعوى المتفلسفين الذين يزعمون أن الدين لا يمكنه التأخي مع الفلسفةء ولا 
القرب منها. ومن غريب المصادفات أن هذه الدعائم الجديدة ترجع إلى أصل 
أرسطي . فكأن الفارابي قد تعكن في نظرية النبوة أن يصوّب إلى هدفين ويحظى 
بغايتين» فأسس الأديان تأسيسًا عقليًا فلسفيًاء وأبان للناس أن أرسطو الذي تهجم 


عليه الرازي وأنكره آخرون جدير بحظ كبير من الاجلال والتقدير. 


(و) نظرية الأحلام عند أرسطو 

لم يكن عبتا أن يسمي فلاسفة الإسلام أرسطو عظيم حكماء اليونان 
والرجل الإلهي» وأن يرفعوه إلى منزلة لم يسم إليها واحد من الفلاسفة السابقين 
أو اللاحقين". ذلك لأنهم وجدوالديه حلولاً لكل مشكلة اعترضتهم» ووقفوا في 
كتبه على مختلف المعلومات التي تاقت إليها نفوسهم. ودائرة المعارف الأرسطية 
N CR EE NEE E‏ 
مدروسة دراسة مفصلة أو مشارًا إليها على الأقل . ولا تكاد توجد مشكلة من 
المشاكل الحديثة إلا وفي عبارات أرسطو ما يتصل بها تصريخًا أو تلويخًاء ويمكننا 
أن نقول إن هناك كنبا دبجها يراع أرسطو على أن تحدم فلاسفة اللإسلام أولا 
وبالذات. وحظ كتاب ما لا يقاس في الواقع فقط قدار ما يحوي من أفكار» بل 


Renan, Averroês, p. 55 :liًيأ ابن رشد» مقدمة كتاب الطبيعة (الترجمة اللاتينية)؛ وانظر‎ )١( 
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برجع أیضا إلى ما یحیط به من ظروف ومناسبات. فقد یکون ثانويًا ني نظر مؤلفه» 
ولكن الخلف يقدره تقديرًا؛ لأنه اهتدى فيه إلى أجوبة عن أسئلة العصر وحلول 
ي 


ومن هذا الباب تامًا رسالتان صغيرتان لأرسطو لا تذكران في شيء قطعًاء 
إذا ما نسبتا إلى مجموعة مؤلفاته» ومع هذا صادفتا نجاخًا عظيمًا في الفلسفة 
المدرسية الاإسلاميةء ونعني بهما «رسالة الأحلام» )Traé des rÊves)‏ و«رسالة 
التنبؤ بواسطة النوم» divination par le somme‏ ا .)De‏ ونحن لا ننکر 
أن هاتين الرسالتين تحتويان على ملاحظات دقيقة في علم النفس فاقت كل 
النتائج التي انتهت إليها المدارس القديةء وأن تلاميذ أرسطو وأتباعه من المشائين 
اليونانيين عنوا بهما عناية خاصة. خصوصًا والأحلام وتعبيرها كانت من المسائل 
التي شغلت العامة والمفكرين في القرنين السابقين للميلاد وفي القرون الخمسة 
الت وار خر في ذلك العصر الذي سادت فيه العرافة والتنجيم. غير 
أنا نلاحظ أن الرسالتين الآنفتي الذ كر أحرزتا في العالم العربي منزلة لا نظير لهاء 
ولا نظن أن أرسطو نفسه كان يحلم بها. ويكفي لتعرف هذه المنزلة أن نشير إلى 
أنهما الدعامة الأولى التي قامت عليها نظرية الأحلام والنبوة الفلسفية. 


لا نظننا في حاجة أن نثبت أن هاتين الرسالتين أرسطيتان» فأسلوبهما 
وطريقتهما دليل واضح على ذلك» وأرسطو يشير إليهما في بعض رسائله الأخرى 
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الثابتة"" وقد تولى زلر (2116۲). من قبل توضيح هذه النقطة ما لا يدع زيادة 
لمستزيد'. والذي يعنينا هنا أن نبين: هل ترجمت هاتان الرسالتان إلى العربية أم 
لا؟ وهذه مسألة غامضة بعض الشيء» وليس من السهل البت فيها برأي جازم . 
فإن ا مؤرخين» وخاصة ابن الندي والقفطي» حين يتحدثون عن كتب أرسطو التي 
ترجمت إلى العربية لا يشيرون إليهما؛ وكأن ما ترجم من كتبه السيكلوجية ليس 
إلا «كتاب النفس» المعروف» و«رسالة الجحس بالخ 


وكل ما يحظى به الباحث إغا هو إشارة غامضة إليهما في ثبت الكتب 
المنسوبة إلى بطلميوس الغريب. والفارابي نفسه في رسالته المسماة: ما ينبغي 
أن يقدم قبل تعلم الفلسفةء يقسم الكتب الأرسطية من حيث موضوعها إلى 
ثلاثة أقسام: تعليمية» وطبيعية» وإلهية. وبين الكتب الطبيعية لا يذ كر رسالتي 
«الأحلام والتنبۇ بواسطة النوم» اللتين اعتاد المشاؤون السابقون عدهما فيما 
بينها . ولكن هناك أمرًّا آخر له أهميته» وهو أن الكندي في رسالته «في كمية 


Aristote, De somno, Il, 456, p. 16. 

Zeller, Die philosophie der Griechen, HI, 2, p. 44-96. 

ابن الندي» الفهرست» طبعة القاهرة» ص ToY — Fo|\‏ القفطى» تاریخ الحكماءء طبعة ليبزج» ص ا 

القفطي» ص .٠٤‏ يظهر أن العرب أطلقوا كتاب «الذكر والنوم» على المجموعة التي يسميها المحدثون: 

Para natura"‏ = الطبيعيات الصغرى"» وتشتمل هذه المجموعة على رسالتى «الأحلام والتنبۇ بواسطة 

النوم». وبطلمیوس الغريب شخصية مجهولة» ویرجح انه من مفکري الرومان ف القرن الأول أو الثاني 

الميلادي» وقد اشتغل بأرسطو» وترجم له» وأحصى کگدة (القفطى» ص٩۸‏ - (. 

)١(‏ الفارابي» الثمرة المرضية» ص ١ه.‏ نجد هذا التقسيم بنصه تقريبًا في «طبقات الآم» لابن صاعد ص ١٠ء‏ ولعله 
أخذه عن الفارابي. 
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کت اوسط یر ضرا ا كتاب «النوم NT‏ ولا ندري إن کان قد 


وقف عليه أو عرف اسمه فقط . 


ومهما يكن من أمرء فإنا غيل إلى الاعتقاد بأن رسالتي «الأحلام والتنبۇ 
بواسطة النوم» إن لم تكونا ترجمتا إلى العربية رأسّاء فقد وصلتا إليها عن طريق 
غير مباشر. وابن الندي يحدثنا عن كتاب «في تعبير الرؤيا»لأرطاميدورس نقله 
نن بن اماف إل الحرية ٠‏ يك ان بكر الي فد اسفرا مت ار من 
فلاسفة الإسلام يدلون في هذا الصدد باراء تشبه تمام الشبه الآراء الأرسطية. 
فحديث الفارابي عن النوم وظواهره والأحلام وأسبابها لا يدع مجالا للشك في 
أنه متأثر بأرسطو وأخذ عنه. وقد كتب الكندي من قبل «رسالة في ماهية النوم 
والرؤيا»» وصل الأمر ببعضهم أن عدها ترجمة لبعض الرسائل الأرسطية. 
ورا كان أقطع شيء في هذه المسألة أن نلخص آراء أرسطوء وفيها وحدها ما 
يكفي لاإثبات أن فلاسفة اللإسلام تتلمذوا له هنا كما أخلصوا له التلمذة في 


(۱( الكندي» «رسائل الكندي الفلسفية»» القاهرة (o۹‏ ص ۸ 

(۲) الفهرست» ص .۳٠۷‏ أرطاميدورس أو أرطيميدور هذا كاتب يونانى من رجال القرن الثانى الميلادي» وقد 
الاحلام ف العالم العربي. 

Hauréau, Notices et extraits de quelques manuscrits latins de la Bibliothêque nationale, (¥) 


Paris, 1889, T. V, p. 201. 


نظرية النبوة 
127 ۲۷ 


يذهب فيلسوف اليونان إلى أن النوم هو فقد اللإحساس وأن الحلم صورة 
ناتجة عن المخيلة التي تعظم قوتها أثناء النوم على أثر تخلصها من أعمال اليقظة''» 
وبيان ذلك أن الحواس تحدث فينا آثارًا تبقى بعد زوال الأشياء المحسة. فإذا ما 
جاوزا الم إلى الظل قضينا حظة وحن لا نر شيئاء لأن آثر ضوء الشمس 
على الن ال ا وا ما ةا الط فر ال لرن اعد ل الا 
بعد مفارقته أن الأجسام كلها ملونة بهذا اللون. وقد نصم بعد سماع قصف 
الرعد» ولا نميز بين الروائح المختلفة إذا شممنا رائحة قوية". كل ذلك يؤيد أن 
الإاحساسات تترك فينا آثارًا واضحة. وهذه الآثار الخارجية تعطينا فكرة مقربة عن 
آثارها الداخلية التي تحتفظ بها المخيلة وتبرزها عند الظروف المناسبة“. 


فالأحلام إذن إحساسات سابقةء أو بعبارة أدق» صور ذهنية لهذه 
الإاحساسات تشكلها المخيلة بأشكال مختلفة» على أن الإحساسات العضوية 
أثناء النوم قد تؤثر في الأحلام كذلك» فيحلم الإنسان بالرعد مثلاً إذا صاح 
صائح أو ديك بالقرب منه» أو أنه يأكل عسلاً أو طعامًا لذيدا؛ لأن نقطة غير 
محسوسة من امزاج جرت على لسانه. وقد يرى النائم أنه يحترق في اللحظة 
اتی قر فا من فة لهب صقل" , وليسة الإاصاسات وحتها هى 
Aristote, Traité des rêves, I, p. 9-10. (1)‏ 
Ibid., Il, 4. (¥)‏ 
Ibid., I, 5. (¥)‏ 
Ibid., Il, 11. (6)‏ 
(*) . 


Aristote, La divination, I, 7. (© 
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التي تؤثر في الأحلام» فإن الميول والعواطف ذات دخل كبير فيها. فا لمحب يحلم 
ا يتف وحبه» واخائف یری في نومه عوامل خوفه ویعمل على اتقائها". وکثيرًا 
ما نحلم بأشياء رغبت فيها نفوسنا أو فكرنا فيها طويلاً". 


هذه هي الأحلام في حقيقتها وأسبابهاء ولعل في هذه الأسباب ما يسمح 
لنا بتأويلها أحياتاء وقد يستعين الأطباء على معالجة مرضاهم وتشخيص دائهم 
بسؤالهم عن بعض أحلامهم. وإذا عرفت الإحساسات والظواهر النفسية 
المحيطة بحلم أمكن تعبيره» ومهارة مفسري الأحلام قائمة على أنهم يتلمسون 
وجوه الشبه الموجودة بين الأحلام بعضها وبعض» والعلاقات التي بينها وبين 
ظروف أصحابها الخاصة. غير أن كل هذا لا يبيح لنا أن نتقبل الرأي الشائع 
القائل بأن الأحلام وحي من الله فإن العامة والدهماء يحلمون كثيرًاء بل 
العصبيون والثرثارون أكثر أحلامًا من غيرهم؛ ولا يستطيع العقل أن يسلم بأن 
الله حص هؤلاء أو أغدق عليهم فيضه . 

لابد أن تكون هذه الأفكار الأرسطية قد وجدت السبيل إلى العالم 
العربي» حيث شغل موضوع الأحلام المفكرين على اختلافهم: فأهل الحديث 
معتمدين على بعض الآثارء يفرقون بين الرؤيا الصادقة وأضغاث الأحلاء . 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 
° 


٦ 


Aristote, Traité des rêves, Il, 12. 
Aristote, La divination, I, 9. 

Jbid., I, 5- 6. 

Ibid., I, 9. 

Jbid., 1, 2-3. 

الأشعري» مقالات الإسلاميينء ١١ء .٤٠٤‏ 


(۱) 
() 
(۴) 
(٤( 
(٥) 
(» 
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وهناك أحاديث كثيرة متصلة بالأحلام وأنواعها نكتفي بأن نشير إلى بعضها. 
روى ابن ماجه عن أبي هريرة أن النبي بء قال : الرؤيا ثلاث: فبشرى من الله 
وحديث من النفس» وتخويف من الشيطان» وفي الصحيحين: «الرؤيا ثلاث: 
رؤيا من الله» وريا من الملك» ورؤيا من الشيطان»: والمعتزلة يرون في الأحلام آراء 
مختلفة: فيرجعها بعضهم إلى الله» ويذهب بعض آخر إلى أنها من فعل الطبائع". 
ومنهم من يجمع بين هذين ويقول إنها على ثلاثة أنحاء: نحو يحذر الله به الإنسان 
في منامه من الشر ويرغبه في الخيرء ونحو من قبل الإنسان» ثم نحو أخير من قبل 
حديث النفس والفكر". ويقول النظام إن الرؤيا خواطر مثل ما يخطر البصر"» 
وهذا التفسير على اختصاره يحمل في أثنائه بعض الأفكار الأرسطية. 


(ز) أثرها في نظرية النبوة الفارابية 

إلا أن رأي أرسطو في الأحلام يبدو بشكل واضح لدى الفلاسفة. وقد 
خلف الكندي رسالة في «ماهية النوم والرؤيا» سبق أن أشرنا إليها. وهذه الرسالة 
لا تزال حتى اليوم بين مخطوطات إستامبول» ونرجو أن تنشر قريبًا“ . وقد وقفنا 
عليها من طريق خر فإن المستشرق الإيطالي ألبينو ناجي نشر في أخريات القرن 
المصدر نفسه ۱۱ء .٠٤۳‏ 
المصدر نفسهء ۱۱ء ٤۳٤ ٤۳۳‏ . 
المصدر نفسه ١۱ء .)١۳‏ 


سبق أن أشرنا إلى أن الدكتور أبو ريدة بدأ نشر هذه الرسائل في «مجلة الأزهر»» المجلد ۸٠ء‏ وقد نشرت فيما 
بعد فى استقلال عام ۱٣٣۰‏ . 
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الاضي بضع رسائل للكندي مترجمة إلى اللاتينية"". ومن بينها واحدة عنوانها 
De som n0 et vision)‏ ) (النوم والرۋيا)› وأضحى من المحقق أن هذه الرسالة 
اللاتينية ليست إلا ترجمة للرسالة العربية المتقدمة. ونظرة إليها تكفي لأإثبات 
أن الكندي تأثر تام التأثر ببحوث أرسطو السابقة المتعلقة بالنوم والرؤياء وقد قارن 
ألبينو ناجي بعض التعريفات الكندية ا يقابلها من التعريفات الأرسطيةء وأظهر 
في جلاء ما بينها من قرابة". وبذا وضع هذا الفيلسوف العربي ساس نظرية 
الأحلام الفلسفية في الإسلام. 


اعتنق الفارابي» بعد الكندي» نظرية أرسطوفي الأحلام»وقال معه إنها أثر من 
آثار المخيلة ونتيجة من نتائجها. ولابد أن يكون قد لوحظ في التفاصيل والجزئيات 
تشابه واتصال أكثر من هذا بينه وبين الفيلسوف اليوناني» فإن الفارابي يعتد 
بالميول والعواطف ويثبت مالها من أثر في تكوين الأحلام وتشكيلهاء ويرى كذلك 
أن للطبائع والأمزجة دخلا كبيرًا فيهاء وكل تلك أفكار رددها أرسطو من قبل . 

إلا أن صاحب اللوقيون يجهد نفسه دائمًا في أن يبعد عن مذهبه التفسيرات 
الدينية والتعليلات القائمة على قوى خفية وأسرار غامضة. ونزعته الواقعية تغلب 
عليه في دراساته النفسية» كما استولت عليه في بحوثه الطبيعية والأخلاقية. لهذا 
نراه يرفض أن تكون الرؤى وحيًا من عند الله» ولا يقبل مطلقا التنبؤ بواسطة 


Al-Kindi, Die philos., Abh., p. 21 et suiv. (1) 
Ibid., p. XZII. (¥) 


نظرية النبوة 
۳١ 131‏ 


النوم؛ لأن الأحلام ليست مقصورة على طائفة دون أخرى» وفي مقدور العامة 
والدهماء أن يدّعوا التنبۇ بالغيب عن هذا الطريق» وهذاما لا يسم به أحد. 

وهنا يفارق الفارابي أستاذه ويقرر أن الإنسان يستطيع بواسطة مخيلته 
الاتصال بالعالم العلوي واختراق حجب الغيب والوقوف على المكنون والخفى . 
ولكن يجدر بنا أن نعقب على هذا مسرعين بأن الفارابي وإن خالف أرسطو فإغا 
يخالفه في نقطة محددة» ذلك لأن الاتصال بالعقل الفعًال عن طريتق المخيلة لا 
يتم في رأيه إلا لطائفة متازة وجمع مختار. وإذا كان قد وفق لحل موضوع المنامات 
والرۋى فلم يبق أماسة إلا خطوة واحدة لحل مشكلة النبوة» فإن المخيلة متى 
تحررت من أعمال اليقظة المختلفة استطاعت أثناء النوم أن تصعد إلى سماء النور 
والمعرفة. وإذن متى توفر لدى شخص مخيلة متازة غت له نبوءات في النهار مثل 
نبوءات الليل» وأمكنه في حال اليقظة أن يتصل بالعقل الفعًال مثل اتصاله به 
أثناء النوم» بل را كان ذلك على شكل أوضح وصورة أكمل . فالنبي في رأي 
الفارابي بشر منح مخيلة عظيمة تعكنه من الوقوف على الإلهامات السماوية في 
مختلف الظروف والأوقات. 


۴- ما يؤخذ على هذه النظرية 
هذه هي نظرية النبوة في حقيقتها العلمية والفلسفية» وظروفها وأسبابها 
الاجتماعية» ومصادرها وأصولها التاريخية» ونعتقد أنها ا لجزء الطريف والمبتكر في 
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فلسفة الفارابي. حقا إنها تعتمد على أساس من علم النفس الأرسطي» إلا أنها 
في مظهرها الكامل أثر من آثار تصوف الفارابي ومعتقداته الدينية. فإن الاتصال 
بالعقل الفعّال» سواء أكان بواسطة التأمل والنظر أم بواسطة التخيل» هو قمة 
التصوف الفارابي. ومن جهة أخرى يجب أن نلاحظ أن الفارابي متمش هنا 
م مبدثه ف التوفيق بین الفلسفة والدين»› ومتأثر بتعاليم الاإسلام تأثره بأفکار 
أرسطو. فإن العقل الفعّال الذي هو مصدر الشرائع والإلهامات السماوية في 
رأيه أشبه ما يكون با ملك الموكل بالوحي الذي جاءت به نظرية الإسلام: كل 
منهما واسطة بين العبد وربه وصلة بين الله ونبيه؛ والمشرع الأول والملهم والموحي 
الحقيقي هو الله وحده. وبهذا استطاع الفارابي أن ينح الوحي والإلهام دعامة 
فلسفية» ويثبت لمنكريهما أنهما يتفقان مع مبادئ العقل ويكؤنان شعبة من شعب 
غلم النقس: 


(أ) النبي والفيلسوف 

غير أنه قد يعترض عليه بأنه يضع النبي في منزلة دون منزلة الفيلسوف» فإن 
وصول الأول عن طريق المخيلة في حين أن الثاني يدرك الحقائق الثابتة بواسطة 
العقل والتأملء وليس هناك شك في أن المعلومات العقلية أفضل وأسمى من 
المعلومات المتخيلة. ولكن الفارابي فيما يظهر لا يأبه بهذه التفرقة ولا يعيرها أية 
أهميةء وسواء لديه أن تكون المعلومات مكتسبة بواسطة الفكر أم بواسطة المخيلة 
ما دام العقل الفعال مصدرها جميعًاء فقيمة الحقيقة لا ترتبط بالطريق الذي 
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وصلت إلينا منه» بل بالأصل الذي أخذت عنه. والنبي والفيلسوف يرتشفان 
من معين واحد ويستمدان علمهما من مصدر رفيع» والحقيقة النبوية والحقيقة 
الفلسفية هما على السواء نتيجة من نتائج الوحي» وأثر من آثار الفيض الاإلهي 
على الإنسان عن طريق التخيل أو التأمل. 

على أن الفارابي بعد أن فرق في كتابه «آراء أهل المدينة الفاضلة» بين 
النبي والفيلسوف من ناحية الوسائل التي يصلان بها إلى المعرفةء عاد فقرر في 
مكان آخر أن الأول- مثل الثاني - يمكنه أن يعرج إلى مستوى الكائنات العلوية 
بواسطة العقل . فإن فيه قوة فكرية مقدسة تعكنه من الصعود إلى عالم النور حيث 
يتقبل الأوامر الإلهيةء فلا يصل النبي إلى الوحي عن طريق المخيلة فحسب» 
بل با فيه من قوى عقلية عظيمة. يقول الفارابي: «النبوة مختصة في روحها بقوة 
قاسية تذعن لها غريزة عالم الخلق الأكبر» كما تذعن لروحك غريزة عالم الخلق 
الأصغرء فتأتي معجزات خارجة عن الجبلة والعادات؛ ولا تصدا مرأتها ولا منعها 
شيء عن انتقاش ما في اللوح المحفوظ من الكتاب الذي لا يبطل» وذوات 
الملائكة التي هي الرسل» فستبلغ ما عند الله إلى عامة الخلق». 


(ب) النبوة فطرية لا مكتسبة 


وإذا كان في مقدور النبي أن يتصل بالعقل الفعًال بواسطة النظر والتأمل› 
فإن النبوة تصبح ضربًا من المعرفة يصل إليها الناس على السواء. فبتأثير العقل 


)١(‏ الفارابى» الثمرة المرضية» ص۷۲. 
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الفعًال نبحث ونفكر وندرك الحقائق العامةء وبتفاوت أثره فينا تختلف درجاتنا 
ويفضل بعضنا بعضًاء وإذا ما عظم إشراقه على واحد منا سما به إلى مرتبة الإلهام 
والنبوة. ولعل هذا هو الذي دفع علماء الكلام إلى أن يأخذوا على الفارابي ومن 
جاء بعده من فلاسفة الإسلام ميلهم إلى عد النبوة أمرًّا مكتسبًا. مع أن أهل 
ا لحتق» فيما يصرح الشهرستاني يقولون: «إن النبوة ليست صفة راجعة إلى النبي» 
ولا درجة يبلغ إليها أحد بعلمه وکسبه» ولا استعدادًا نفسيًا يستحق به اتصالا 


بالروحانیات» بل رحمة یمن الله بھا على من يشاء من عباده»“ 


ونحن لا ننكر أن موازنة الفارابي بين النبي والفيلسوف تدع باب النبوة 
مفتوخًا للجميع» كما أن الفلسفة ليست مقصورة على طائفة دون أخرى. إلا أنه 
ينبغي أن نضيف أن الفلسفة في رأيه ليست سهلة المنال بالدرجة التي تبدو لأول 
وهلةء فلكل أن يتفلسف» ولن يحظى بالفلسفة الحقة إلا أفراد قليلون. وفوق هذا 
فالفارابي يقرر أن النبي ينعم بمخيلة متازة أو قوة قدسية خاصة» ويغلب على الظن 
أن هذه القوة القدسية وتلك المخيلة فطريتان في رأيه لا مکتسبتانء وإن کان لم 


يصرح بذلك. 


ومهما يكن فنظرية أهل السنة قائمة على أن في نفس النبي ومزاجه كمالا 
فطريًا استحق به النبوة» وسما بسببه إلى الاتصال بالملائكة وقبول الوحي .والأنبياء 
هم صفوة الناس وخيرة الله في خلقه: [ أله صطفى م المأرّڪة رسد 
وی الَا 4 [الحج/ ١۷]ء‏ يقول الشهرستاني: «فكما يصطفيهم من | 


)۱( الشهرستانى» نهاية الإقدام» ص EY‏ 
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قولاً بالرسالة والنبوة» يصطفيهم من الخلق فعلاً بكمال الفطرة ونقاء الجوهرء 
وصفاء العنصرء وطيب الأخلاق» وكرم الأعراق . فيرفعهم مرتبة مرتبة» حتى إذا 
بلغ أشده» وبلغ أربعين سنة وكملت قوته النفسانية وتهيأت لقبول الأسرار الإلهية 
بعث إليهم ا وأزل عليهم کتابًا». 


(ج) تعارض هذه النظرية مع ظاهر النصوص القرآنية 

وأخيرًا إذا كان في الإمكان أن يتخلص الفارابي من الاعتراضين 
السابقين» فهناك اعتراض ثالث تعز اللإجابة عنه» وهو أن تفسير الوحي والاإلهام 
على النحو السيكلوجي السابق يتعارض مع كثير من النصوص الثابتة. فقد 
ورد أن جبريل اكا كان ينزل على النبي #4 في صورة بعض الأعراب» أو أنه 
كانت تسمع له صلصلة كصلصلة الجرس» إلى غير ذلك من آثار متصلة بالوحي 
وطرائقه. ولا نظن أن هذه الآثار غابت عن الفارابي» إلا أنه فيما نعتقد شغل 
مسألة أخرى» وعني بن يثبت أولا وبالذات أن الوحي أمر عكن ولا يخرج 
على المبادئ العلمية المقررة» وبذا أصبح اتصال الروحاني بالجسماني الذي كان 
يستبعده الصابئة وغيرهم مقبولاً. 

وينبغي أن نلاحظ أن جل جهد الفارابي في نظرية النبوة لم يكن موجهًا 
نحو أهل السنة الذين يؤمنون بكل ما جاء في القرآن والحديث متصلاً بالوحي 
وكيفياته» وإنغا كان مصوبًا إلى تلك الطائفة التي أنكرت النبوة من أساسهاء ولم 


٤٦۳ المصدر تفسه» ص‎ )١( 
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تحارب الإسلام فحسب» بل حاربت الأديان على اختلافها. فلم ير الفارابي بدا 
من أن ينتصر لمبدأ النبوة من حيث هو» وأن يوضحه بعزل عن أية بيثة أو وسط 
خاص. ولیس بعزيز عليه بعد هذا أن يتأول ما ورد من نصوص دينية تخالف آراءه 
أو تبعد عنهاء وقد سلك سبيل التأويل غير مرة» فسلم بوجود اللوح والقلم مغلا 
ولكنه فسرهما تفسيرًا يتفق مع نظرياته الفلكية والميتافيزيقية'. 


ونحن لا ننكر أن الاسترسال في التأويل قد يغير كثيرًا من معالم الدينء 
إلا أنه وسيلة لازمة لمن يحاولون التوفيق بين العقل والنقل. والحقيقة أن الفارابي 
وقف هنا-شأنه في نظرياته الأخرى- موقفًا وسطاء فأثبت النبوة إثباتًا عقليًا علميًا 
غاضا الطرف عن بعض النصوص والآثار المتصلة بها. وكأنه في الوقت الذي 
منحها فيه أسلحة جديدة جردها من بعض ما كانت تعتمد عليه من أحاديث 
وأسانيد» والموفق مضطر دائمّا؛ لأن يستخلص من الرأيبن المتقابلين مذهبًا جديدًا 
يمت إلى كل واحد منهما بصلة. 


ومهما يكن من شيءء» فلو لم يصنع الفارابي إلا أنه أظهر في جلاء منزلة 
النبي 5 السياسية والاجتماعية لكفى» وقد استطاع بهذا أن يرد على أباطيل 
ابن الراوندي واعتراضات الرازي» وني ضوئه سار فلاسفة الإسلام الأخرون 
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وفسروا کثیرًا من التعاليم الدينية بهذه الروح وتلك النزعة. وبوصع النبوة هذا 
الوضع الإنساني الاجتماعي يكن أن تحل مشكلة الرياسة الدينية والسياسية 
التى شغلت المسلمين منذ القرن الأول للهجرة. وفي رأي الفارابى أن النبى 
والإمام والملك والحاكم» والفيلسوف الذي نادى به أفلاطون لجمهوريته» يجب 
أن يقوموا بمهمة سياسية واحدة'. فهم واضعو النواميس والمشرفون على النظم 
الاجتماعية» مسترشدين في كل هذا بالأوامر الإلهية. وميزتهم المشتركة أنهم 
يستطيعون الاتصال بالعالم الروحاني في حال اليقظة وأثناء النوم بواسطة المخيلة 
أو الفكر". وفي هذا التفسير ما فيه من انتصار للإسماعيلية والشيعة بوجه عام 


-٤‏ أثرها في مختلف المدارس الإسلامية 

للباحثين في تاريخ الفلسفة مذاهب مختلفةء فجماعة يرون أن واجب 
المؤرخ ينحصر ف دراسة الأشخاص وتفصيل القول ف حياتهم وبیان الظطروف 
المحيطة بهم والعوامل الداخلية والخارجية التي أثرت فيهم . ولا يعنون عناية كبيرة 
بأفكارهم في نشأتها وتكوينهاء وارتباطها بالآراء والنظريات السابقة واللاحقة» على 
أنهم إن تعرضوا لهذه الأفكار نظروا إليها منعزلة عما حولهاء وبدت في أيديهم 
وکأنها وحدة مستقلة وحلقة منفصلة عن سلسلة التفكير الإإنسانى . وهناك طازفة 


)۱( الفارابى» تحصيل السعادة» ص ٤٤ - ٤١‏ . 
)( الفارابى» السیاسات المدنية» ص .٠١ - ٤٤‏ 
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أخرى تؤمن بأن الفلسفة دائمةء وأن الأفكار الفلسفية في مختلف العصور متصلة 
الحلقات مرتبط بعضها ببعض» فيجب على الباحث أن يبين تطورها ومقدار تأثر 
الف اله رین كاف أن قال إن یسون جاء يفك ة معت بل لاك هج 
البحث عن أمهات هذه الفكرة وأصولها القريبة والبعيدة» وعن بناتهاء وبنات 
بناتها إن صح أنها أعقبت في الأجيال التالية. والأفكار كالأشخاص ذات تاريخ 
يطول ويقصر» وحياة متنوعة الألوان والأشكال» ففي حين يقدر لبعضها الخلودء 
وفي حين يقضى على بعضها الأخر بالإهمال والنسيان. 


وفي رأينا أن الدراسة التاريخية الكاملة تستلزم الجمع بين هاتين الطريقتين» 
وكي تفهم الأفكار فهمًا صحيًا يجب أن تدرس في ضوء حياة أصحابها والبيثة 
التي تكونت فيها. ولا يمكننا أن نقدر الفلاسفة والمفكرين حق قدرهم وننزلهم 
لمنزلة اللائقة بهم إلا إن تتبعنا أفكارهم في مختلف أدوارهاء وأثبتنا ما أنتجت 
من آثارء وكثيرًا ما أعانت الأفكار على توضيح نواح غامضة في حياة مبتكريها أو 
القائلين بها. 


وسيرًّا على هذه السنة بدأنا فعرضنا نظرية النبوة كما تصورها الفارابى» 
وحاولنا أن نبين الأسباب الاجتماعية والدينية التي دفعته إليهاء والمناقشات 
اليومية والبحوث النظرية التي ولدتهاء ثم صعدنا إلى أصولها التاريخية ووضحنا 
العلاقة بينها وبين بعض الآراء القدية. وناقشناها أخيرًا مبينين ما إذا كانت تلتئم 


مع التعاليم اللإسلامية وتقصر شقة الخلاف بين الفلسفة والدين. ونرى الآن 
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واجبًا علينا أن نبين ما لهذه النظرية من أثر فيمن جاء بعد الفارابى من فلاسفة 
ومفكرين» وسنتتبع تاريخها في المدارس الإسلامية على اختلافهاء محاولين أن 
نبين كذلك مقدار نفوذها في القرون الوسطى والتاريخ الحديث . 


(أً) اعتناق ابن سينا لها 

قد يكون أول سؤال يسأله الباحث هو: هل أخذ فلاسفة الإسلام الآخرون 
بهذ التظرية؟ وا لواب عن هذا أن أبن سينا أولا اغتتقها ف إخلاص» وعرضهاف 
صورة تشبه تمام الشبه ما قال به الفارابي» وقد خلف لنا رسالة عنوانها: «في إثبات 
النبوات وتأويل رموزهم وأمثالهم»"'. وفيها يفسر تفسيرًا نفسيًا سيكولوجيًاء 
ويول بعض النصوص الدينية تأويلاً يتفق مع نظرياته الفلسفية. 


ويبداً كالفارابي فيوضح الأحلام توضيجًا علميًاء فإذا ما حل مشكلتها 
جاوزها إلى موضوع النبوة» وفي رأيه أن التجربة والبرهان يشهدان بأن النفس 
الإنسانية تستطيع الوقوف على المجهول أثناء النوم» فليس ببعيد عليها أن 
تستكشفه في حال اليقظة. فأما التجربة والسماع فيقرران أن أشخاصًا كثيرين 
تنبغوا بالمستقبل بواسطة أحلامهم. وأما عقلاً فنحن نسلم بأن الأحداث الماضية 
)١(‏ ابن سيناء تسع رسائل في ا لحكمة» ص ٠‏ وما بعدهاء ولسنا في حاجة أن نشير إلى أن في هذا العنوان ضربًا 

من التحريف منشؤه في الغالب عدم عناية الناشر. 

L. Gardet a fait une étude intéressante du prophétisme chez Avicenne, dans laquelle il (¥) 


s’accorde avec nous sur plus dun point (L. Gardet, La Pensée religieuse d’ Avicenne, 


Paris, 1951, p. 107-171). 
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والحاضرة والمستقبلة مثبتة في العالم العلوي ومقيدة في لوح محفوظ فإذا 
استطاعت النفوس البشرية الصعود إلى هذا العالم والوقوف على هذا اللوح 
عرفت ما فيه وتنبأت بالغيب. وهناك أشخاص يدركون هذا أثناء النوم عن 
طريق مخيلتهم» فيحلمون بأشياء كأنها حقائق ملموسة» وآخرون عظمت نفوسهم 
وقويت مخيلتهم» فأدركوا ما في عالم الغيب في حال اليقظة كما يدركونه أثناء 
النوم. وهؤلاء هم الأنبياء الواصلون إلى مرتبة النور والعرفان. 


يقول ابن سينا: «التجربة والقياس متطابقان على أن للنفس الإنسانية أن 
تنال من الخيب ْلا ما في حال المنام» فلا مانع من أن يقع مثل ذلك النيل في 
حال اليقظة إلا ما كان إلى زواله سبيل ولارتفاعه إمكان. أما التجربة فالتسامع 
والتعارف يشهدان به» وليس أحد من الناس إلا وقد جرب ذلك في نفسه تجارب 
ألهمته التصديق» اللهم إلا أن يكون أحدهم فاسد المزاج نائم قوى التخيل 
والتذ كر وأما القياس فاستبصر فيه من تنبيهات»: 

«تنبيه: قد علمت فيما سلف أن الجزئيات منقوشة في العالم العقلي نقشا 
على وجه كلي» ثم نبهت لأن الأجرام السماوية لها نفوس ذوات إدراكات جزئية 
وإرادات جزئية تصدر عن رأي جزئي. ولا مانع لها عن تصور اللوازم الجزئية 
لحركاتها المجزئية من الكائنات عنها في العالم العنصري». 


نظرية النبوة 
٤١ 141‏ 


«إشارة: ولنفسك أن تنتقش بنقش ذلك العالم بحسب الاستعداد وزوال 
اال .قد غلت ذلك فلا تسشکرت ات بکون خف الغيب يفش فيها من 
عالمه»"ء فالحقائق منقوشة في العالم العلوي وكل من اتصل به أدركها؛ والمهم 
فقط هو شرح كيفية هذا الاتصال. 


وابن سينا يوضح هذا توضيًا يحاكي فيه الفارابي حذوك القذة بالقذة» 
فيلاحظ أن بعض المرضى والممرورين يشاهدون صورًا ظاهرة حاضرة دون أن 
يكون لها أية صلة بإحساساتهم الخارجة. ولابد لهذه الصور من سبب باطني 
ومؤثر داخلي» وإذا بحثنا في قوى النفس المختلفة وجدنا أن المخيلة مصدر الصور 
الباطنية المختلفة. بيد أنه قد يصرفها عن عملها شواغل حسية وأخرى باطنية"» 
فإذا انقطعت هذه الشواغل أو قلت أثناء النوم لم يبعد أن تكون للنفس فلتات 
تخلص بها إلى جانب القدس فينتقش فيها نقش من الغيب. وإذا كانت النفس 
قوية الجواهر تسع الجوانب المتجاذبةء وتستطيع الاستيلاء على الشواغل المختلفة 
لم يبعد أن يقع لها هذا الخلس والانتهاز في حالة اليقظة» وهذه القوة را كانت 
للنفس بحسب المزاج الأصلي» وقد تحصل بضرب من الكسب يجعل النفس 
كالمجردة لشدة الذكاء كما تحصل لأولياء الله الأبرارء والذي يقع له هذا في جبلة 
ابن سیناء الاشارات» ص ۲۰۹ - .۲۱١‏ 
المصدر نفسه» ص .۲٠۲‏ 


المصدر نفسه» ص .۲٠۳۰۲۱۲‏ 
الصدر نفسه» ص .۲٠٤١‏ 
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النفس ثم يكون خيرًا رشيدا مزكيًا لنفسه» فهو ذو معجزة من الأنبياء أو كرامة 

من الأولياء"“. وكلما كى المرء نفسه»ء رقي في هذا الباب وزاد على مقتضى 
NI ١ .‏ )7( 

جبلته إلى أن يبلغ المبلغ الأقصى 


فالنبوة إذن فطرية لا مكتسبة» وكل ما للكسب فيها من يد أنه يزيد النبي 
كمال على كماله» ورفعة فوق رفعته. وإذا ما حظي شخص بالاتصال بالعالم 
العلوي تمت على يديه أمور خارقة للعادة من معجزات وكرامات. وهذه الأمور 
وإن غاب عنا سرها يمكن أن تفسر من هذا الطريق النفسي الروحاني. يقول 
ابن سينا: «لعلك قد تبلغك عن العارفن أخبار تكاد تئ بقلب العادة فتبادر إلى 
التكذيب» وذلك مثل ما يقال إن عارفا استسقى للناس فسُقواء أو استشفى لهم 
فشفواء أو دعا عليهم فخسف بهم وزلزلوا أو هلکوا بوجه خر أو دعا لهم صرف 
عنهم الوباء والموتان» أو السعير والطوفان» أو خشع لبعضهم سبع أو لم ينفر عنه 
طيرء أو مثل ذلك ما لا يأحذ في طريتق الممتنع الصريح» فتوقف ولا تتعجل» فإن 
لأمثال هذه أسبابًا في أسرار الطبيعةء وربا يتأتى لي أن أقص بعضها عليك» . 


الساميةء وقد تجردت عن المادة وصعدت إلى سماء الأرواح» تستطيع التأثير في 
العالم الخارجي مثل نفوس الأفلاك وعقولها . وأثرها هذا خاضع في الواقع 


الملصدر نفسه» ص ۲۲۰. 
المصدر نفسه. 

المصدر نفسه» ص ۲۱۹. 
الملصدر نفسه» ص ۲۱۹ - .۲۲٠‏ 
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للإرادة الإلهية وفيض من العناية الربانية. فا لمعجزة وإن خرجت على المألوف 
في ظاهرها هي أثر من آثار القوى المتصرفة في الكون. وكأن ابن سينا أحس بأن 
هناك أشخاصًا سيتمادون في طريق الفروض العقلية ويرفضون هذه التفسيرات 
الروحانيةء فعاد في خر بحثه ودعاهم إلى التأني والتدبر والبحث والتمحيص قبل 
اللإنكار والقطع بالاستحالة. وختم «إشارته» بتلك النصيحة الذهنية الغالية التي 
يجب أن يضعها كل باحث وكل مفكر دائمًا نصب عينيه» وهي: «إياك أن يکون 
تلبسك وتبرؤك عن العامة هو أن تنبري منكرًا لكل شيء» فلذلك طيش وعجزء 
وليس الخرق في تكذيبك مالم تستبن لك بعد جلينّه دون الخرق في تصديقك 
ما لم تقم بين يديك بينته. بل عليك الاعتصام بحبل التوقف» وإن أزعجك 
استنكار ما يُوعاه سمعك ما دامت استحالته لم تبرهن لك. والصواب لك أن 
تسرح أمثال ذلك إلى بقعة الإمكان» ما لم يذدك عنها قائم البرهان» واعلم أن في 
الطبيعة عجائب» وللقوة العالية الفعالة والقوى السافلة المنفعلة اجتماعات على 


e 


(ب) تسلیم ابن رشد بها 

درس ابن سينا نظرية النبوة في البحث الأخير من «الإشارات»» فجاءت 
درة العقد وإكليل الكتاب» وأفاض عليها من فصيح بيانه وقوة برهانه ما منحها 
سلطاتا فوق سلطانها وقوة إلى جانب قوتهاء ويغلب على ظننا أن كل فلاسفة 


(۱) المصدرنفسه» ص ۲۲۱ -۲۲۲. 
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الإسلام أخذوا بها. وما يؤسف له أنه لم يصل إلينا شيء عن ابن باجة 
وابن طفيل يوضح موقفهما إزاءهاء إلا أن نزعتهما الصوفية ورغبتهما الأكيدة في 
التوفيق بين الفلسفة والدين تدفعنا إلى القول بأنهما كانا يسلمان بها ويدعوان 
إليهما. أما ابن رشد فقد عرض لها في «تهافت التهافت» مفندًا لاعتراضات 
الغزالى ومدافعًا عن الفلاسفة القدامى والمحدثين. وهو يرى أن هذه النظرية وإن 
في الاعتراض عليه" . وما دمنا نسلم أن الكمال الروحي لا يتم إلا باتصال 
العبد بربه» فلا غرابة في أن تفسير النبوة بضرب من هذا الاتصال. غير أن هذه 
التفسيرات العلمية يجب أن تبقى وقفًا على الفلاسفة والعلماء فإن عامة الناس 
لا يدركون كنهها ولا يستطيعون الوقوف على حقيقتها" . وجدیر بنا أن نخاطب 


(ج) تعشيها مع تعاليم الصوفية ومبادئ المعتزلة 

تعددت المدارس وتنوعت الفرق في العالم الإسلامي» فمن متكلمين 
إلى متصوفةء ومن شيعيين إلى سنيين» وتحت كل شعبة من هؤلاء طوائف شتى 
وفرق متعددة» غير أن هذه المدارس والفرق على تنوعها وتعددها تلتقي في نقط 
مشتركة. وقد استطاعت الأفكار الفلسفية أن تنفذ إليها جميعًاء ولكن بدرجات 
متفاوتة. ففي حين أن الشيعة - وخاصة الإسماعيلية - يتقبلون بقبول حسن 


)۱( ابن رشد» تهافت التهافت» ص ۲٦‏ وما بعدها. 
(۲) ابن رشد» مناهج الأدلة» ص ۷۳. 
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كثيرًا من الآراء الفلسفية» نرى أهل السنة يقفون من هذه الآراء موقف الحذر 
والحيطة. وعلى هذا النحو يمكننا أن نلاحظ أن المعتزلة يدنون في أغلب بحوثهم 
من الفلاسفة في حين أن الأشاعرة يعارضونهم ويناقضونهم» وقد سبق لنا أن بينا 
مقدار تأثر فلاسفة الإسلام بنظرية النبوة الفارابيةء ويحسن بنا الآن أن نبين إلى 
آى مدن اسطاعت أن ئر فى المدارس الاسلامة الرتسية وكف اقلت 
من معارضيها ومحبذيها. ولا نظننا في حاجة أن نشير إلى موقف الصوفية منهاء 
فهي با فيها من تصوف كفيلة بأن تنال حظوتهم» هذا إلى نها تضع أساسًا علميًا 
لآرائهم ونظرياتهم. ويعنينا بوجه خاص أن نعرض لأثرها لدى المعتزلة والأشاعرة 
من علماء الكلام» والإسماعيلية والباطنية من الشيعيين. 


فأما المعتزلة فنحن نعلم نزعتهم العقلية ومحاولتهم تغليب العقل على 
النقل» ولعل هذه النزعة هي التي دفعت الباقلاني إلى أن يرميهم بوافقتهم 
للبراهمة في نفي النبوات» وهي تهمة لا تخلو عن غلو وتحامل"'. والواقع أن 
المعتزلة لم ينكروا النبوة بحال» بل قالوا بضرورتهاء وذهبوا تمشيًا مع فكرة الصلاح 
والأصلح إلى أن إرسال الرسل واجب على الله - سبحانه وتعالى» لطقا بعباده 
ورأفة بهم . وقد عاش المبّائيان» آخرا شيوخ المعتزلة الكبارء في جو فتنة إنكار 
النبوة الذي عاش فيه الفارابي» وكان لابد لهما أن يعرضا لهذا الموضوع . ولاحظ 
أبو على أن أهل السنة يذهبون إلى أن النبوة ابتداءٌ من عند الله» يصطفى لرسالته 


)۱( الباقلانى» التمهيد» القاهرة» ص EK! ء٠١١۷ »۲۹٦‏ 
(۲) الغزالي» الاقتصاد في الاعتقادء أنقرة ۲٦۱۹ء‏ ص ٠٠١‏ . 
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من يشاء من عباده» دون أن يستلزم ذلك اكتسابًا أو مجاهدة, أو نظرًا أو تأملاً. 
ويرى الفارابي أنها تقوم على أساس استعداد ذاتي من صفاء الجوهر وذكاء 
الفطرة» فهي ضرب من الاإثابة والأثر المترتب على استعداد ومجهود سابق. وقد 
شاء الجبائي الكبير أن يلائم بين هذين الطرفين» فقال -كما قال عباد بن سليمان 
المعتزلي من قبل : إن النبوة ثواب على عمل ونتيجة لمجاهدة» واصطفاء الله 
لأنبيائه» واختصاصه إياهم بالنبوة» وهو بهذا يلتقي مع الفلاسفة ويضيف إلى 
ذلك متفقا مع أهل السنةء أن النبوة يجوز أيضًا أن تكون ابتداء"» وقد أخذ 
امعتزلة المتأحرون بهذا التوفيق» وعلى رأسهم القاضي عبد الجبار الذي وضع 
کتابًا في «تشبیت دلائل النبوات». 


وأما الأشاعرة فقد أخذوا با أخذ به أهل السنة من قبل» وقرروا أن النبوة 
مجرد اصطفاء واختيار من الله تعال ن بها على من يشاء من عباده» فليست 
صفة راجعة إلى النبي» ولا درجة يبلغ إليها أحد بعلمه وكسبه» إنغا هي محض 
ابتداء ورحمة من الله تعالى . فهم يعارضون الفلاسفةء وإن سرت إليهم عدوى 
بعض أفكارهم» وبخاصة الغزالي والشهرستاني» ونكتفي بأن نقف قليلاً عند 
الغزالي الذي يعد- برغم نقده للكلام والمتكلمين- من مثبتي دعائم المذهب 
الأشعري . وقد أبلى الأشاعرة بلاءًٌ حستًا في رد شبه البراهمةء وخاصة الباقلاني 


.٤٤۸ الأشعري» مقالات الإسلاميين» ج٣ء ص‎ )١( 

(۲) المصدر السابق. 

(۳) المصدر السابق. 

(6( الشهرستاني» نهاية الإقدام» ص ۲٦٤؛‏ الاإيجي» مواقف» القسطنطينية ۱۹۲۸ء ص .٠٤١‏ 
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وإمام الحرمين". واستمسك الأشاعرة المتأخرون جميعًاء أمثال النسفي والإيجي 
والتفتازاني» بأن النبوة اصطفاء من الله وفضل منه» وهبة لا تكتسب. 


(د) موقف الغزالي منها 

يرى الأشاعرة أن نظرية الفارابي في النبوة تناقض مناقضة صريحة طرق 
الوحي المسلم به في الكتاب والسنة. وقد كان الأشعري من معاصري الفارابي» 
عاش في جو محنة خلت القرآن وفتنة الإلحاد الطاغيةء وبرغم نشأته الاعتزالية 
انتهى به الأمر أن مال إلى جانب آهل السنة» ووقف عند النصوص وحرص 
على الأخذ بها. وسار أتباعه من بعده على نهجه» كما قدمنا. والغزالي من أكبر 
أنصار الأشاعرة بوجه عام» وفي النصف الأخير من القرن الخامس الهجري بوجه 
خاص» ولم يغفل نظرية الفارابي في النبوة. وتحامل عليها كما تحامل على الأراء 
الفلسفية الأخرى» ولكنه في تحامله لم يستطع أن يرد عليها ردا مقنعًاء أو ينقضها 
بشکل واضح. على أنه هو نفسه بالرغم من خصومته لها لم ينج من أثرهاء وقال 
بأراء تقترب منها كل القرب . وخصومة الأفكار تختلف إلى حد ماعن خصومة 
الأشخاص» فقد تستطيع التبرؤ من كل ما يتصل بخصمك الادي» على حين 
يعز عليك أحياتا أن تنجو تماما من سلطان فكرة تعارضها. ذلك لأن النظريات 
والآراء ا فيها من قدر من الصواب يكنها أن تؤثر في أصدقائها وأعدائهاء بل في 
افد اتا م اغا 


(۱( الباقلانى› التمهيدء بیروت ۷›,ء ص 1€ =— ATI‏ إمام الحرمين» الإرشادء القاهرة ۰., ص ۲ -— 
۷ 
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ولا أدل على هذا ما نلاحظ في موضوعنا هذاء فإن الغزالي يناقش في كتابه 
«تهافت الفلاسفة» نظرية النبوة الفارابيةء ملاحظًا أن النبي يستطيع الاتصال 
بالله مباشرة أو بواسطة ملك من الملائكة دون حاجة إلى العقل الفعًال» أو قوة 
متخيلة» خاصة أو أي فرض آخر من الفروض التي يفترضها الفلاسفة. ثم يعود 
في كتابه «المنقذ من الضلال» فيقرر أن النبوة أمر مسلم به نقلاً ومقبول عقلاً 
ويكفي لتسليمها من الناحية العقلية أن نلاحظ أنها تشبه ظاهرة نفسية نعترف 
بها جميعًاء ألا وهي الأحلام والرؤى. وهاكم عبارته بنصها: «وقد قرب الله تعالى 
ذلك على خلقه أن أعطاهم أغوذْجًا من خاصية النبوة وهو النوم» إذ النائم يدرك 
ما سيكو من الخغيب إما صريخا وإما في كسوة مئال يكشف عنه التعبير": 


ونحن في غنى عن أن نشير إلى أن هذه العبارة تحمل في ثناياها أفكارًا 
فارابية واضحة»ء وبصرف النظر عما في موقف الغزالي من تناقض» فإن اعتراضه 
على نظرية الفارابي في النبوة لم يكن شديدًا ولا قاطعًاء ولهذا لم يتردد في أن 
مهاف مان ار مارا دغهاغلى اسا من الض لاتراق ول 
هذا هو الرأي الأخير الذي اطمأنت إليه نفسهء لاسيما والدلائل قائمة على 
أن «المنقذ» متأخر تأليمًا عن «التهافت»» ومشتمل على خلاصة بحوث الغزالي 


.٠۲ الغزاليء تهافت الفلاسفة» ص‎ )١( 
.۳۳ الغزالي» المنقذ من الضلال» ص‎ )۲( 
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(ه) أخذ الإسماعيلية بها 


وإذا كانت نظرية النبوة الفارابية قد استطاعت التأثير في خصومها من 
الأشاعرة» فهي على هذا أقدر لدى من ينتمون إليها من الإسماعيلية والباطنية» 
وإنالنلحظ منذ أخريات القرن الرابع الهجري أن إخوان الصفا الذين لم يبق اليوم 
شك في أمر اتصالهم بالإسماعيلية يشيدون بذ كر قوة المخيلة ويبينون ما لها من أثر 


في الظواهر النفسية المختلفةء وخاصة في المنامات والأحلام والوحي والإلهاء". 


ويلخص لنا الغزالي في رده على الباطنية معتقدهم في النبوات قائلاً إنهم 
يذهبون إلى «أن النبي عبارة عن شخص فاض عليه من السابق» بواسطة المثالي» 
قوة قدسية صافيةء مهيأًة لأن تنتقش عند الاتصال بالنفس الكلية عا فيها من 
الجزئيات» كما قد يتفق ذلك لبعض النفوس الذكية في المنام» حتى تشاهد من 
مجاري الأحوال في المستقبل» إما صريسًا بعينه أو مدرجًا تحت مثال يناسبه 
مناسبة ما فيفتقر فيه إلى التعبير. إلا أن النبي هو المستعد لذلك في اليقظةء 
فلذلك يدرك الكليات العقلية عند شروق ذلك النور وصفاء القوة النبويةء كما 
ينطبع مثال المحسوسات في القوة الباصرة من العين عند شروق نور الشمس 
على سطوح الأجسام الصقلية». ويضيف الغزالي أن هذه الأراء كلها مأخوذة 
عن الفلاسفةء وهذه ملاحظة لا تقبل الشك ولا الإنكار". 
(۱) إخوان الصفاء رسائل» ج۳ ص ۳۸۰ - ۳۹۱ ج٤»‏ ص ٠١٤-۱٥۹۹‏ . 


(۲) الغزالي» فضائح الباطنيةء ص٠.‏ 
(۳) المصدر نفسه» ص .٠١‏ 
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وقد تأثر الإسماعيلية بالأفكار الفلسفية في غير موضع» إلا أن نظرية 
النبوة على الخصوص راقتهم إلى حد كبير وصادفت هوى في نفوسهم» فإنها لا 
توضح النبوة فحسب» بل تشرح فكرة الإمامة التي قامت عليها دعوتهم» وقد 
قدمنا أن الفارابي يصرح بأن الإمام والنبي والفيلسوف يرمون إلى غاية واحدة» 
ويستمدون تعاليمهم من مصدر مشترك ألا وهو العقل الفعّال'. وإذا كان بعض 
الإسماعيلية قد أخذ على عاتقه أن يرد على منكري النبوة فهو في الوقت نفسه 
يدفع شبهًا يكن أن توجه إلى الإمامة. فنظرية النبوة الفارابية أساس علمي متين 
بنى عليه الإسماعيليون كثيرًا من تعاليمهم» ولم يزيدوا عليها شيا إلا أنهم تأولوا 
بعض النصوص التي سكت عنها الفارابي» فقالوا مثلاً إن جبريل هو العقل 
الذي يفيض على الأنبياء با لمعلومات» وإن القرآن تعبير عن المعارف التي فاضت 
على النبي بي من هذا المصدر. 


-٠‏ انتقالها إلى التفكير الفلسفى اليهودي والمسيحى 

الآن وقد لخصنا في اختصار أثر نظرية النبوة في القرون الوسطى 
الإسلاميةء يجدر بنا أن نولي وجهنا شطر القرون الوسطى اليهودية والنصرانية 
لنبين: هل تمكنت هذه النظرية من النفوذ إليها؟ وسنكتفي من بين مفكري 


(۱( ص V1 No‏ ۹4 (= ص «o4‏ 0« ۷( 
(۲) الغزالي» فضائح الباطنيةء ص .٠‏ 
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البهرة رى بن مرت الذى لن ف صر اة نلمده للغار اى وان شا 
ونشير بين المسيحيين إلى ألبير الأكبر فقط الذي كثيرًا ما ورد اسم الفارابي في 
مؤلفاته اللاتينية . 


(أ) استمساك ابن میمون بها 

فأما ابن ميمون فلا نظن أن واحدًا من رجال الفلسفة المدرسية- اللهم إلا 
ابن سينا- قد استمسك بنظرية النبوة الفارابية وعنى بها مثل عنايته» فقد وقف 
عليها في الجزء الثاني من كتابه «دلالة الحائرين» نحو مائة صفحة أو يزيد وبذل 
جهده في التوفيق بينها وبين الديانة الموسوية"". وترجع الآراء المتعلقة بالنبوة 
في نظره إلى ثلاثة أقسام. فطائفة ترى أن النبي مجرد شخص اصطفاه الله من 
بين خلقه وكلفه مهمة خاصة» سواء کان عالا م جاهلًء صغيرًا أم كبيرًاء فلا 
يشترط فيه أي شرط ما دام الله قد اختاره» اللهم إلا أن يكون حسن السلوك 
سامي الأخلاق. ويرى المشاؤون- ويعني بهم ابن ميمون» فيما نعتقد» الفارابي 
وابن سينا- أن النبوة تستلزم كمالاً في الطبيعة الإنسانية» وسموًا في المواهب 
العقلية والاستعدادات الفطرية» فليس لكل شخص إذن أن يكون نبيّاء بل من 
اكتملت فيهم صفات نفسية وعقلية معينة. 
(۱) إسرائیل ولفنسون» موسی بن میمون» ص ٦٤‏ . 


Madkour, La place, p.2. (¥) 
Maîimonide, Guide, T. H, p. 259-294. (¥) 
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والرأي الذي ينحاز إليه الفيلسوف اليهودي هو أن النبي إنسان كامل 
من الناحية العقلية قد فضله الله واصطفاه على عباده الآخرين". ولا بد له 
من مخيلة قوية تعكنه من الاتصال بالعقل الفعًّال وتقفه على الأمور المستقبلة 
كأغا هي أشياء محسوسة ملموسة. وعلى قدر ما تعظم المخيلة ويزيد اتصالها 
بالعالم العلوي تسمو الاإلهامات النبوية وتتنوع» ومن هنا تفاوت الأنبياء فيما 
بينهم بتفاوت مخيلاتهم» واختلف ما يوحى إليهم تبعًا لذلك . فقوة المخيلة 
إذن ذات أثر كبير في الكشف والاإلهام وشرط أساسي في كل من يرقى إلى مرتبة 
النبوة وينبغي أن تتوفر لدى النبي أيضا إلى جانب مخيلته قوى عقلية عظيمة؛ 
لأن المخيلة لا تستطيع أن تصعد إلى درجة العقل الفعّال إن لم يكن في معونتها 
قوى فكرية متازة'“ . هذه الملاحظات على اختصارها تكفي للبرهنة على أن ابن 
ميمون اعتنق في إخحلاص نظرية الفارابي في النبوة. 


( ارات ار اکر 


أما ألبير الأكبر فقد أثرت فيه الآراء الفارابية عامة من نواح كثيرة» فهو يقول 
بنظرية في السعادة لا تختلف كثيرًا عما ذهب إليه الفارابى» ويقرر أن اللإنسان 
متى وصل إلى مرتبة العقل المستفاد أصبح على اتصال دائم بالعالم الروحاني» 


Ibid. p.298. (1) 
Ibid., p. 333 et suiv. (¥) 
Ibid., p.333. (¥) 
Ibid., p.332. (6) 
Ibid. p.313. (®) 
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لها" . ويحلل من جهة أخرى نظرية النبوة تحليلاً سيكولوجِيًا يتفق اتفافًا تام 
o‏ یثبت- كما لاحظ رینان من قبل - 
حد نفذت اللغة العربية والنظريات yT‏ اة الال" 
وسهل علينا أن نحدد على وجه التقريب المصدر الذي استقى منه ألبير نظرية 
النبوة الفارابيةء فإنه لا يبعد أن يكون قد قرأ عنها شيا فيما ترجم من كتب ابن 
سينا إلى اللاتينيةء أو كتاب «دلالة الحائرين» الذي أحرز منزلة عظيمة في مختلف 
الدارسن اة 


٦‏ امتدادها إلى التاريخ الحديث 


لم يقف أثر هذه النظرية عند القرون الوسطى» بل جاوزها إلى التاريخ 
الحديث؛ ومن بين المفكرين المحدثين في الغرب والشرق من حاولوا تفسير النبوة 
تفسيرًا يمت إليها بصلة. ونكتفي بين الغربيين بإسبينوزا الذي أشرنا من قبل إلى 
أنه يلتقي مع فلاسفة الإسلام في نقط كثيرة“» وبين الشرقيين بشخصيتين لهما 
شأنهما في نهضة العالم الإسلامي الأخيرة وتقدمه العلمي والأدبي» ونعني بهما 
السيد جمال الدين الأفغاني والأستاذ الإمام. 


Ibid. 
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ولم يحاول حتى اليوم- في جد- ربط أراء هذين المصلحين بنظريات 
مفكري الإسلام الأول ربطا واضحًاء إذا ما تركنا جانبًا تلك الموازنات التي 
عقدت بينهماء أو التي ترمي إلى إيجاد علاقة بين الأستاذ الإمام من جانب» 
وابن قيم الجوزية وابن تيمية والغزالي من جانب آخر". على أنه إن صح أن 
آراءهما الدينية قد قورنت بنظائرها لدى الأئمة السابقينء فإن بحوثهما العقلية 
لا تزال غير واضحة الصلة بنظريات فلاسفة اللإسلام . وخطأً أن يظن أن هذه 
ا ا ا ا ا 
العروة الوثقى» ما يشهد بأنهما كانا يدعوان إلى دراسة فلاسفة الإسلام وتفهم 
أفكارهم. 


(أ) أهميتها في فلسفة إسبينوزا 

كلنا يعلم أن الصلة بين العقل والنقل» بين الفلسفة والدين» شغلت 
الفلاسفة المحدثين» كما كانت حجر الزاوية في فلسفة القرون الوسطى . وقد وقف 
إسبينوزا على هذا الموضوع كتابًا مستقلاً غير معروف من جمهور القراء؛ لأن 
کتابه الآخر المشهور «الأخلاق» طغى عليه» ونعني به «رسالته الدينية السياسية» 
التي تتمم في رأينا مذهبه الفلسفي . ذلك لأنه إذا كان «كتاب الأخلاق» يوضح 
"Muhammad Abdo", dans Encyc. de Islam. (1)‏ 
(۲) لا يفوتنا أن نشير هنا إلى بحث مستوعب عن الأستاذ الإمام وضعه أخيرًا باللغة الفرنسية الد كتور عثمان أمين 


gعailgi:‏ 1944 .Muhammad Abduh, Le Caire,‏ 
)( مجلة العروة الوثقى»› المقالة الرابعة. 
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الحقائق العقليةء فان هذه «الرسالة» تشرح الحقائق النقلية. وهذان الضربان من 
الحقائق متميزان عند إسبينوزا ومستقلان تام الاستقلال» ويقابلان علمين 
منفصلين: الحقيقة العقلية موضوع الفلسفةء والحقيقة النقلية موضوع علم 
الالهيات. 


وإسبينوزا فيلسوف وعالم إلهيات في آن واحد» فلا يستطيع أن يلغي 
إحدى هاتين الحقيقتين ولا أن يدمجها في الأخرى» بل يقرر أن كل واحدة منهما 
ضرورية ومطلقة النفوذ في مضمارهاء والدين وإن لم يكن الحقيقة كلها حقيقي في 
ذاته ولا غنى للمجتمع عنه''. غير أن الحقيقة الدينية تعتمد رأسّا على الوحي 
والإلهام» فكيف يتم هذا الوحي وبأية وسيلة يستطيع الأنبياء الوصول إليه؟ هذا 
هو السؤال الذي حاول إسبينوزا أن يجيب عنه. وفي رأيه أنا إذا تتبعنا الكتب 
المقدسة جميعهاء وجدنا أن الالهامات النبوية المختلفة سواء أكانت عبارات 
صريحة أم صورًا رمزية إا تتم بواسطة مخيلة قوية. وعلى هذا لا تتطلب النبوة 
می ان کو ای ا ا 

لا يمكننا أن نمر بهذه الآراء دون أن نفكر على الفور في الفارابي وفي 
السات الفلمف اة والهردة ى رة الرس ا إن ال ةة 
الناتجة عن الوحي والإلهام لا تساوي في نظر إسبينوزا المعرفة العقليةء مع أنهما 
Brochard, Etudes de philosophie ancienne et moderne, Paris, 1912, p. 336-337. (1)‏ 


Spinoza, Traité théologico-politique, p. 18. (¥) 
Ibid. p.24. (¥) 
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عند الفارابي وابن سينا متساويتان ومتكافئتان. ولعل هذا راجع إلى أن إسبينوزا 
فيلسوف قبل أن یکون لاهوتيًاء ودیکارتي قبل أن يكون فارابيًاء ولا شك في أن 
الأفكار الواضحة المتميزة هي وحدها عند ديكارت سبيل المعرفة اليقينية» ولكن 
بالرغم من هذا الخلاف يتفق الفيلسوف العربي والفيلسوف اليهودي على أن 
قوة المخيلة شرط أساسي في النبوة. 


وهنا نتساءل : هل هذا الاتفاق مجرد مصادفة أو أخذ إسبينوزا عن الفارابي 
بعض آرائه في النبوة؟ إذ لاحظنا في أن الأول درس في عناية مؤلفات ابن ميمون» 
أمكننا أن ندرك الصلة بين الأفكار الاسبينوزية ونظرية النبوة الفارابية. ونحن 
نلحظ من جهة أخرى أن مذهب السببية عند الفيلسوفن متحد؛ وأنهما يقبلان 
کا اب وة ف کو اا ارق جن راون اة فی 
مقدور ذوي النفوس المتازة أن يقفوا أثناء اليقظة أو في حالة النوم على الأمور 
المستقبلةء ويتكهنوا ببعض الحوادث التي ستحصل غدًا أو بعد غد لا محالة''. 
ونحن لا نذهب مطلقًا إلى أن إسبينوزا أخذ عن الفارابي مباشرة؛ لأنه ما كان 
يعرف العربية» ولکن ليس ببعيد ن يکون قد وقف على شيء ما ترجم من کتب 
فلاسفة الإسلام إلى اللاتينيةء ومن المحقق على كل حال أن استقى بعض 
الأفكار الاسلامية من مصدر ثابت» هو كتاب «دلالة الحائرين» لابن ميمون» وفي 
هذا الكتاب كما قدمنا قسط وافر عن نظرية النبوة. 


Brochard, Etudes, p. 335. (۱) 
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(ب) النبوة في رأي جمال الدين الأفغاني 


لم يخلف لنا السيد مؤلفات كثيرة نستطيع أن نقف منها على آرائه 
ونظریاته» وفيها وراء «رسالته في الرد على الدهريين»» «وتاريخه للأفغان» لا نكاد 
نجد له إلا مقالات متفرقة في «العروة الوثقى» وفي بعض الصحف والمجلات 
المعاصرة'. وکأنه اكتفى بأن يلقن أتباعه وتلاميذه تعاليمه دون أن يودعها بطون 
الكتب» شأن سقراط وطائفة من المصلحين . هذا إلى أن حياة الاضطراب والرحلة 
والانتقال التي قضاها ما كانت تسمح له بالهدوء الكافي للبحث والتأليف. 


ومهما يكن فقد أدلى في موضوع النبوة بأراء جديرة بأن نشير إليها هنا. 
وذلك أنه أثناء مقامه الأول في القسطنطينية سنة ١۱۸۷ء‏ دعى لالقاء محاضرة في 
«دار الفنون»» ويظهر أنه شاء أن يكون موضوع المحاضرة متناسبًا مع المكان الذي 
ألقيت فيه» لهذا تحدث عن فائدة الفنون. وني ثنايا هذا الحديث شبه المجتمع 
بجسم متصل الأعضاءء ولكل عضو وظيفة خاصة. ثم انتقل إلى أنه لا حياة 
للجسم بدون الروح» وروح المجتمع هي النبوة أو الحكمة» فالنبي والحكيم منه 
مثابة الروح من البدن» وكل ما بينهما من فارق» هو أن النبوة منحة إلهية لا تنالها 
يد الکاسب» بل يختص الله بها من يشاء من عباده» # اله أعلم حَيَّتُ َمل 
رسالَتَةٌ. 4 [الأنعام / »]٠١١‏ في حين أن الحكمة تنال بالبحث والنظر. وفوق 


ذلك النبي معصوم من الخطأ والزللء والحكيم يجوز عليه ذلك ويقع فيه . 


Goldziher, "Djamêãl al-Din", dans Encyc. de I’ Islam, T.I, p. 1039. (1) 
Ibid., 1037 ; Browne, The Persian Revolution, p.7. (¥) 
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وأول شيء يستخلص من هذا التشبيه أن النبي عضو- وعضو هام- من 
أعضاء المجتمع الإنساني» وأن النبوة وظيفة من الوظائف الضرورية لهذا المجتمع . 
وني هذا ما هيا السبيل لشيخ اللإسلام حسن فهمي أن يثيرها شعواء على السيدء 
متهمًا إياه بأنه يزعم أن النبوة فن وأن النبي صانع. وقد أحدثت هذه التهمة 
ضجة عنيفة في صحف الشرق ال مختلفةء وترتب عليها أن أرغم السيد على مفارقة 


اسغاترل ة۷ 


وبصرف النظر عن هذه الحملة الباطلة التي أثارتها عوامل الحقد والحسدء 
والتي لم يكن لها أساس من الواقع والحقيقة في شيءء» فإنا نلاحظ أن السيد 
يلتقي مع الفارابي في نقطتين هامتين: فهو يوضح أولاً مهمة النبي الاجتماعية 
والسياسية» وهذه مسألة يعد الفارابي من ول من صورها في الاإسلام بصورة 
علمية» ويمكننا أن نلخص كتابة «آراء أهل المدينة الفاضلة» في أنه دعم لفكرة 
النبوة على أساس من «جمهورية» أفلاطون وعلم الس فد ارس وال وهو 
مصطلح ديني وسياسي لا بد له أن يحتذي هذه الخطا ويسير على هذا النهج. 

ومن جهة أخرى لا يفوتنا أن نشير إلى أن النبي والحكيم يقتربان عند 
هذين المفكرين إلى حد كبيرء فهما روح المجتمع ومبعث الحياة واللإصلاح. نعم 
إن السيد يفرق بينهما من ناحية الكسب والعصمة» في حين أن الفارابي لم 
يوضح القول في الأول وأغفل الثانية بتاتاء وبدا كأنه يسوي بين النبي والفيلسوف 


)۱( جورجی زیدان» مشاهير الشرق» ج۲» ص €= 1 
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من جميع الوجوه. ولكن يجدر بنا ألا ننسى أن الفارابي كان يصعد بالحكيم إلى 
مستوى هو العصمة بعينها لا كن أن يتصور فيه الزلل» ولهذا لم يفرق بينه وبين 
النبي في هذه النقطة. وفوق هذا ينبغي أن نلاحظ أنه إذا كان السيد قد جهر 
بهذه التفرقة فما ذاك إلا لأنه متأثر بعصره وبيشته» وبالحملات التي وجهت من 
قبل إلى البحث العقلي» إذ إنه يعود إلى موضوع الحكمة بعد سبعة قرون قضاها 
المسلمون في مطاردة الفلسفة والفلاسفةء فلم يكن في مقدوره أن يدعو للحكمة 
ET TL E TT‏ 


أنه قرب المسافة بين النبي والحكيم» وعدهما معا مصدر تقو وإصلاح» وهاتان 
الفكرتان فارابيتان في أصلهماء سواء أكانتا مستمدتين مباشرة من كتب الفارابي 
أم بالواسطة من مصدر آخر. وقد أسهم السيد في نصرة الفلسفة والأخذ بيدهاء 


وساعد على إحياء دراستها في الشرق بعد أن كان الناس قد انصرفوا عنها زمتًا. 


(ج) تفسير الأستاذ الإمام لها 

لم يكن الاإمام في تأثره بفلاسفة الإسلام أقل وضوًا من شيخه وصديقه 
السيد جمال الدين» فقد قرأ ابن سينا واشترك بنفسه في إحياء الدراسات 
الفلسفية القدية المهجورة» وفي نشره لكتاب «البصائر النصيرية» ما يشهد بذلك . 
هذا إلى أنه» وإن اشترك مع السيد في فكرة التجديد والإإصلاح» يخالفه في بعض 
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الوسائل الموصلة إلى تحقيقهاء فبينما السيد مجدد طموح يريد الوصول سريعًا 
وعن طريق السياسيةء إذ بالأستاذ الإمام يعتقد أن طبيعة الأشياء تأبى الطفرة» 


والدين. 


لهذا اتجه أولاً نحو التعاليم الدينيةء محاولاً أن يصوغها في القالب الذي 
يتفق وروح العصرء وأن يصعد بها إلى ما كان عليه السلف الأول" . فقد كان 
على يقين ما لحت اللإسلام من أفكار فاسدة صورته بصورة معيبة» ووقفت حجر 
عثرة في سبيل نهوض المسلمين وتقدمهم. ولم ير بدا من محاربة هذه الأباطيل 
والترهات والقضاء على البدع والخرافات» والأخذ بيد التفكير الحر الطليق 
تحت راية الدين الصحيح؛ وأثره في هذه الناحية أوضح من أن ينوء به. وفي 
رأيه أن العلم والدين لا يختلفان مطلقاء بل يجب أن يتضافرا على غاية واحدة 
هي تهذيب الإنسانية وترفيهها وإسعادها. فالدين يحول دون الإنسان والزيغ 
الذي يقود إلى عقل جامح» والعلم يوضح الأصول الدينية ويبين نها لا تتنافى 
مع المبادئ العقلية. ولن نستطيع الإدلاء هنا بكل أفكار الأستاذ الإمام الدينية 
ونكتفي بأن نلخص رأيه في النبوة» كي تتبين وجوه الشبه بينه وبين ما قال به 
فلاسفة الإسلام السابقون. 


"Muhammad Abdo", dans Encyc. de Islam. (1) 
محمد عبده» الاإسلام والنصرانية.‎ () 
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يقف الأستاذ الإمام على هذا الموضوع ثلث «رسالة التوحيد» المشهورة أو 
يزيد» وفيها يتحدث عن الرسالة العامة وحاجة البشر إلى الرسل» وإمكان الوحي 
ووقوعه» ووظيفة الرسل» ورسالة محمد 5 . ويصرح بأن الإنسان مدني بطبعه 
محتاج إلى المخالطة والمعاشرة» وعلى كل فرد من أفراد المجتمع واجب يؤديهء 
وحق يطالب به" . بيد أن الأفراد قد يخلطون الحقوق بالواجبات» ويتهاونون فيما 
كلفوا به مسرفين كل الإسراف فيما يدعونه لأنفسهم من حقوق» فتعم الفوضى 
وينتشر الفساد. ويصبح المجتمع في حاجة ماسة إلى قيام بعض أفراده هداة 
ومرشدين» يبينون للناس النافع والضارء وييزون لهم الخير من الشرء ويعلمونهم 
ما شاء الله أن يصلح به معاشهم ومعادهم» وما أراد أن يقفهم عليه من شؤون ذاته 
وكمال صفاته؛ وهؤلاء هم الأنبياء والمرسلون - صلوات الله عليهم. فبعثتهم 
من متممات كون الإنسان» ومن أهم حاجة في بقائهء ومنزلتها من النوع الإنساني 
منزلة العقل من الشخص؛ منحة أمها الله لكيلا يكون للناس على الله حجة بعد 
ا 


وليس غريبًا أن يختص الله بعض خلقه بالوحي والإلهام» فقد سمت 
العقول متفاوتة يعلو بعضها بعضاء ولا يدرك الأدنى منها الأعلى إلا على وجه 
)۱( محمد عبده» رسالة التوحيد» ص ۷۳ - .۷٤‏ 


)( الملصدر نفسه» ص .AT -AY‏ 
(۴) المصدر نفسة؛ ص .۸٤‏ 
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اللإجمال. وليس هذا التفاوت نتيجة الاختلاف في التعليم فحسب» بل كثيرًا ما 
كان أثرّا من آثار الاخحتلاف في الفطرة التي تخضع لقوانين الكسب والاختيار. 
ولا يزال المرء يرقى في الكمال حتى يبدو البعيد له قريبًاء وتنفتح أمامه حجب 
الغيب"". يقول الأستاذ الإمام : «فإذا سلم - ولا محيص من التسليم- با أسلفنا 
من المقدمات» فمن ضعف العقل والنكول عن النتيجة اللازمة لمقدماتها عند 
الوصول إليهاء ألا يسلم بن من النفوس البشرية ما يكون لها من نقاء الجوهر 
بأصول الفطرة ما تستعد به» من محض الفيض الإلهي» لأن تتصل بالأفق 
الأعلى وتنتهي من الإنسانية إلى الذروة العلياء وتشهد من أمر الله شهود العيان 
مالم يصل غيرها إلى تعقله أو تحسسه بعصا الدليل والبرهان» وتتلقى عن العليم 
الحكيم ما يعلو وضوحًا على ما يتلقاه أحدنا عن أساتذة التعاليم». 


لا نظننا في حاجة أن نشير إلى أن كثيرًّا من هذه المعاني التي يرددها 
الأستاذ الإمام قال بها السيد جمال الدين: فمهمة النبي في رأيهما أخلاقية 
اجتماعية» ووظيفته تنحصر في تربية الشعوب والسير بها نحو الطريق القوي» وإن 
كان السيد قد اعتبر النبي روح المجتمع الإنساني فالأستاذ الإمام عده عقله. ولا 
نظننا مغالين إذا قلنا إن الإمام يعود بنا إلى عهد الفارابي وابن سينا اللذين كانا 
يفسران النبوة تفسيرًا علميًا سيكلوجِيًا. وهو ييل دائمًا كما قدمنا إلى أن يرجع 


.۸9 المصدر نفسه» ص‎ )١( 
.۸٦ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 
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التعاليم اللإسلامية إلى الحال الزاهرة التي كان عليها السلف الأول . وفي كثير من 
آرائه ما يقربه من هذين الفيلسوفين» وما يدفعنا لأن ندرس العلاقة بينه وبينهما 
في شكل أكمل وعلى صورة أوضح. فهو يقرر مثلهم أن التعاليم والأوامر الدينية 
يراد بها الشعوب وعامة الناس» في حين أن الفلسفة إن صلحت غذاء لطائفة 
معينة فليس في مقدور الجحميع استساغتها. ويقول بالأسباب الطبيعية التي أنكرها 
أهل السنة ملاحظا كما لاحظ فلاسفة الإسلام من قبل» أنها لاتتنافى مع قدرة 
الله واختياره في شيء. وفي اختصار يتفق الإمام مع الفارابي في محاولته التوفيق 
بين العقل والنقل» بين العلم والدين» وهذه المحاولة تدور حول نقط تكاد تكون 
محدودة» وي هذا ما قربه إليهم وربطه بهم . 


* o oF 


تتبعنا نظرية النبوة منذ نشأتهاء أعني في القرن العاشر الميلادي» إلى أن 
وصالنا بها إلى أوائل القرن العشرين؛ ونأمل أن نكون قد وفقنا لبيان أثرها في 
الشرق والغرب» في التاريخ المتوسط والحديث. وفي هذا ما يحفز إلى إحياء 
الدراسات الفلسفية الإسلاميةء فقد بدت وثيقة الصلة بمدارس مختلفة وعهود 
متتاليةء وفي بحوث القرون الوسطى- كما لاحظ ليبنتز- درر نفيسة» لا يصح 
إغفالها. على أن نهضتنا العقلية والفكرية لا عكن أن تؤسس على أساس صالح 
إلا إن ربط فيها الحاضر با ماضي» واتصلت حلقات التفكير الإسلامي بعضها 
ببعض» ولنا فيما صنعه الأستاذ الإمام أسوة حسنة. 


الفصل الرابع 
النفس وخاودها عند ابن سينا 


النفس سر الله في خلقه وآيته في عباده» ولغز اللإنسانية الذي لم يحل بعدء 
وقد لا يحل يومًا ما. هي مصدر المعارف المختلفة والمعلومات التي لا حصر لهاء 
ولكنها لم تسم بعد إلى أن تعرف حقيقتها معرفة صادقة يقينية؛ وهي أيضا منبع 
الأفكار الواضحة الجليةء إلا أن فكرتها عن ذاتها مشوبة بقدر كبير من الغموض 
والإبهام . ومع هذا فالإنسان منذ نشأته تاق إلى تعرفها جادّ في تفهمهاء ولا يزال 
حتى اليوم يبذل قصارى جهده في إدراك كنهها والوقوف في أمرها. وبوده أن 
يعرف في دقة ماهيتهاء ويدرك الصلة بينها وبين الجسم» ويتبين مصيرها ومالها. 


وكيف لا وهو طلعة يحب أن يعرف كل شيءء» وهو في معرفة الأشياء 
المجهولة والأمور الخفية أرغب. وإذا كان قد خطا خحطوات فسيحة في سبيل فهم 
الطبيعة إلى أنه مدني بطبعه لا يستطيع أن يعيش بعزل عن إخوانه وذويه» ومعرفته 
لنفسه كثيرًا ما تعينه على تفهم بني جنسه. وكم بذل الأخلاقيون والمربون من 
جهد في البحث عن الميول والاستعدادات الفطرية التي يقوم عليها التهذيب 
والتثقيف» والتي تصلح أساسًا للتعليم والتربيةء والأديان والشرائع تخاطب 
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النفوس قبل أن تخاطب الأبدانء وتتجه إلى الأرواح أكثر ما تتجه إلى الأجسام» 
والثواب والعقاب والمسؤولية الأخلاقية والدينية بوجه عام تدعو إلى التفكير في 
الروح وخلودها ومالها بعد مفارقة البدن. ففي أحوال الإنسان الفردية وظروفه 
الاجتماعية» وفي بحوثه العلميةء وتعاليمه الدينية» ما يدفعه إلى كشف ذلك السر 


الذي أودعه الله فيه» والذي آمن به الناس دون أن يروه. 


-١‏ موضوع النفس في العالم اللإسلامي 

لهذا لم يكن غريبًا أن يشغل موضوع النفس الباحثين والمفكرين في 
مختلف العصورء وليس ثمة فيلسوف إلا أدلى فيه برأي وتعرض له بشيء من 
التحليل» وربا كان في تاريخه ما يلخص تاريخ الفلسفة بأسرها. واللإسلام الذي 
جاء ليوقظ النفوس من سباتها ما كان ليحط من شأنها أو يغض النظر عنهاء 
والذي دعا إلى تهذيب الأرواح وتطهيرها ما كان ليتجاهلها أو ينكرها؛ وهو في 
اختصار دين وعقيدة قبل أن يكون حضارة ومدنية. لذلك خاطب النفوس منذ 
الدعوة الأولىء ووجه النظر إليهاء وما إن انتقلت إليه تعاليم الحضارات السابقة 
من مصرية ويونانية وفارسية وهندية» حتى أخذ مفكروه يتوسعون في دراسة 
النفس» ويبحثون عن أحوالها وخصائصهاء وأثاروا بوجه خاص حول خلودها 
وتتاسخها آلواتا من ادل والقاش: 
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(أ) الكتاب والسنة 


إذا رجعنا إلى هذين المصدرين الأولين» وجدناهما يعرضان لموضوع النفس 
غير مرة» ويتحدثان عنه في عدة مناسبات. فيشير القرآن مثلا إلى أن الروح' 
مبعث الحياة وأنها مستمدة من ا لق شرا م ان 


ا کے 


لدا ا و سجدی 4[ص/ ۷۱- ۷۲]؛ 
سویه. ود د من من روس فقعواً ص 
وأنها سر الله ف خلقه. فلا يدهش البشر وهم محدودو العلم إدا لم يقغوا على 


کنهها وحقیقتهاء ‏ وشکلوتلت عن لوج فل روح من مر ری وما اويش مَنَ 
الفا إا لی 4[الإسراء / 86و حدر من شهرات النفس وأهراتهاء همشيدا 
ااقي اللوامة التي ترتدع عن الرذائل وتأباهاء إلا HOE‏ 
ق لتس اللوم #[القيامة -٠/‏ ۲]. ويؤذن بأن النفوس درجات» أسماها مرتبة 
النفس المطمئنة التي خاطبها قائلا: لإ يكايها النقس المطمية َج إل ريك 


اا ا 


راضیة می ار ) ادلی فی ری ا وای جت [الفجر / ۷- ۳۰]. ویقرر أن 


)١(‏ يكاد يكون استعمال كلمة «روح» في الجاهلية مقصورًا على مدلولها اللفظي» وهو ريح ورائحة» فلم يكن يفهم 
منها معنى النفس. وأول ما يلحظ هذا المعنى في القرآن والحديث, فاستعمل لفظ الروح فيهما معنى النفس» 
وبالعكس» وإن كان القرآن يريد بالروح أحياتًا الجن والملائكة ثم سارت الكلمتان بعد هذا تقتربان أو تبتعدان. 
ومن هنا نشأً النقاش بين مفكري الإسلام في مدلولهما هل هو متحد أو مختلف» ونحن نطلقهما هنا بوجه عام 
إطلاقًا مشتركًا. وقد وضح مكدونلد المعاني المختلفة التي تواردت عليهما في بحث مستفيض» لخص تلخيصًا 
وافيًا في الفصل المعقود لكلمة «نفس» بدائرة المعارف الإسلامية› |نظر : Macdonald, "The Developme1t‏ 
.of the Idea of Spirit", in Acta Orientalia, 1931, p. 307-351; "Nafs", Encyc. de I Islam‏ 
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النفوس جميعًا مردها إلى الله الان ل 
اي و e‏ ي رہ صا و ےم روو م و ر 4 ا س کے 

ف ماما فمك اتی فی عا اموت وسل الاخرۍ إل أجل مُسّى 4 
[الزمر/ .]٤١‏ 


وفي السنة» على الرغم من تحفظها في توضيح حقيقة النفس» أحاديث 
تشير إلى الأصل الذي صدرت عنه الأرواح» وأن وجودها سابق على وجود 
البدن: «الأرواح جنود مجندة» فما تعارف منها ائتلف» وما تناكر منها اختلف». 
وأخرى تعرض لصيرها بعد الموت فتبين موقفها من سؤال الملكين وما تحس به 
في القبر من نعيم مقيم أو عذاب دائم» وتصور تزاور أرواح الموتى فيما بينهاء 
ومدى استغناسها من يزورها من الأحياء: «ما من أحد يزور قبر أخيه ويجلس 
عنده إلا استأنس به ورد عليه حتى يقوم»'. وثالثة تفسح للأحلام مجالاًء ویز 
بين الرؤيا الصادقة والكاذبة: «كان 5 لا يرى رؤيا إلا جاءت كفلق الصبح»» 
«الرؤيا الحسنة من الرجل الصالح جزء من ستة وأربعين جزءًا من النبوة»» «من 


ار ا 


وإذا كانت هذه الآيات والأحاديث قد أخذت على ظاهرها في الصدر 
الأول» فإنها لم تلبث أن فتحت بعد ذلك باب مناقشة وبحث طويل» خصوصًا 
يوم أن نقلت إلى الإسلام تعاليم الأم الأخرى. على أنها في وضعها هذا 
كانت أساسًا لدراسات إسلامية مستفيضة حول الأحلام وتعبيرهاء أو بعغض 


(۱) ابن قيم الجوزيةء کتاب الروح» حیدر آباد ۱۳۲٤١‏ ص 1۲-۹. 
)( صحیح البخاري» باب «(تعبير الرؤيا والأحلام». 
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السمعيات من بيان أصل الروح وسبقها على الجسد» وعودتها إليه بعد الموت» 
وسؤال الملكين» وعذاب القبر. والسمعيات من أوسع أبواب علم الكلام تأثرًّا 
بالأفكار الأجنبيةء وخاصة بالإسرائيليات والنصرانيات» وللخيال والوضع فيها 
مجال فسيح» إرضاء للجماهير أو رغبة في التهويل والتحذير. 


(ب) المصادر الأجنبية 


أشرنا من قبل إلى أن موضوع النفس شغل الباحثين على اختلافهم» وعني 
به الإنسان منذ نشأته. والفكر الشرقي القدي يدور في جزئه الأعظم حول النفس 
في أصلها ومعادها ووسائل تهذيبها وتطهيرها. فقدماء المصريين شديدو الاعتقاد 
بالعالم الآخرء وفي «كتاب الموتى» ما يشهد بأنهم كانوا يؤمنون إياتا جازمًا بالخلود. 
وكان الإسرائيليون يقولون إن الإنسان مركب من نفس وجسم» وأن الجسم يعود 
إلى التراب» والنفس ترجع إلى الله لتثاب أو تعاقب» ودين زاردشت» الذي يعد 
آشهر مظهر للتفكير الفارسي قبل الميلادء إغا يصوّر العالم على أنه مجموعة أرواح 
بعضها خيّرة والأخحرى شريرة» وهي في نضال مستمر إلى أن يقدر في آخر الأزمان 
لروح الخير الانتصار والغلبة. وحكمة البراهمة تتلخص في تجدد النفس وتخلصها 
من البدن» لكي تفنى في براهما وهو «الحقيقة بالذات»؛ ومن لم يصل إلى هذا 
التجرد بقيت نفسه حائرة تتنقل من بدن إلى بدن» في رحلة لا تنقطع «وتناسخ أو 
تقمص» لا حد له. 


)١(‏ يعد كتاب ابن قيم الجوزية الآنف الذ كر صورة مستوعبة من صور هذه السمعيات. 
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ولا نزاع في أن كثيرًّا من هذه الأفكار قد انتقل إلى العالم الإسلامي بحكم 
ا لجوار والمخالطة. ودون أن نعرض للتعاليم اليهودية والنصرانية التي سرت إلى 
العرب قبل الإسلام وتأكدت بعده ولا للمخلفات المصرية القدية التي كانت 
قد تلاشت يوم أن أخذ الإسلام ينشر دعوته في الديار المصريةء نشير فقط إلى 
بعض الأآراء الفارسية والهندية. فقد كان للديانة الزرادشتية والمانوية صلة واضحة 
بالعالم الإسلامي» ولجانبها الروحي دخل في تفكير المسلمين وآرائهم» وكيف 
لا وقد اعتنق الإسلام كثير من الفرس» ومن الزرادشتيين بوجه خاص» فكان 
طبيعيًا أن يحمل هؤلاء معهم مذاهبهم وتعاليمهم. ولم لا نذهب إلى أن هناك 
علاقة بين ما كان يجري على لسان المسلمين من نقاش حول تحليق الروح على 
البدن بعد الموت» وخلاف على الحشر هل هو بالأرواح أو بالأجساد» وبين ما دار 
قبل لدى المانويين والمزدكيين من جدل في هذا الموضوع ؟ 


أما الثقافة الهندية فقط اتصل بها المسلمون بواسطة الفرس» أو مباشرة عن 
طريت التجارة والفتح. وقد بدءوا غزو الهند في أخريات القرن الأول الهجري» 
وتوسعوا في ذلك في أوائل القرن الثاني» وللثقافة الهندية في نظرهم منزلة متازة 
على كثير من الثقافات القديةء فكانوا يعتدون برياضيات الهنود» وصناعاتهم 
العجيبة» وحكمتهم المقدسة'» وللنفس في حكمة الهند مقام معلوم» وإذا 
ما ذكرت ذكر أصلها ومنشؤهاء ومصيرها ومألهاء وطهرها وتجردهاء أو تناسخها 


(۱( ا لحاحظ» رسائل» ص ۷۳؛ المسعودي» مروج الذهب» جا» ص o‏ وما بعدها؛ القفطى» ص ۲۷. 
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وتقمصها. والتناسخ بوجه خاص أهم أرائهم النفسيةء ودعامة من دعائم عقيدتهم 
الدينية» يرتبط بفكرة الثواب والعقاب والجنة والنارء وقديا قال البيروني بحق: 
كما أن القهادة ,بكلمة الأخلاص شار إغان المسلمسن» اليك علامة 
النصرانيةء والإإسبات علامة اليهوديةء كذلك التناسخ علم النحلة الهندية» فمن 
لم نتحله لم يك منهاء ولم يعد من جملتها»' 
ولسنا هنا بصدد أن نبين ما إذا كانت نظرية التناسخ التي قال بها فيثاغورس 

مبتكرة أو ترجع إلى أصل هندي» وهي وإن كانت قد عرفت في العالم الإسلامي 

تؤثر فيه اث نظرية التناسخ الهندية» وقد عرف المسلمون هذه الأخيرة ا 
أو عن طريق الفرس» وكان لها صدى في مدارسهم وبين بعض مفكريهم: فأخذ 
بها السبثية أتباع عبد الله بن سبأء والحائطية أصحاب عبد اله بن حائط الذي 
انفصل عن النظام» والنصيرية إحدى الفرق الشيعية المشهورة» وتعصب لها 
أبو مسلم الخراساني ومحمد بن زكريا الرازي الطبيب. وفي رأي هؤلاء جميعًا أن 
الأرواح تنتقل من جسد إلى جسد, وإن لم يكن من نوع الأجساد التي فارقتهاء 
ويعتقد as‏ 
حمارًا أو كلبّاء ومثل هذا يقول عوام الدروز" 
)١(‏ البيروني» تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة» ص ١۲؛‏ وللبيروني هنا شأنه فقد سافر إلى 

الهند في القرن الرابع الهجري» وعاش بين أهله زمناء وتعلم السنسكريتية لغة البلاد الأصليةء فهو إغا يحكم 


من خبرة وينقل عن رؤية. 
(۲) أحمد آمین» ضحی الإسلام ج۱ ص ۰۲۳۹ .۲٤٠۲‏ 
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ولقد تناول اليونانيون أيضا النفس بالدرس والبحث» وكانت لهم فيها أراء 
ونظريات مختلفة» فمنهم الماديون الذين اعتبروا النفس مجرد جسم لا ميزة له 
ولا اختصاص» والروحيون الذين ألّهوها وأبعدوها عن عالم الادةء ورأوا فيها قوة 
إلهية روحية تهبط إلى البدن من العالم العلوي» ومنهم من وقف موقفًا وسطء 
فجعلها مزاجًا بين الجسم والروح» أو بخارًا حارًا كما قال الرواقيون» أو صورة 
للجسم كما ارتأى ذلك أرسطو وأتباعه. وقد درس كبار فلاسفة اليونان طائفة من 
الظواهر النفسيةء وفرقوا بين الإحساس والتعقل؛ ووضعوا في ذلك كتبًا عديدة 
كان لها أثرها في العالم اللإسلامي. 


ومن هم هذه الكتب «فيدون» و«طيماوس» لأفلاطون» و«كتاب النفس» 
و«الطبيعيات الصغرى» لأرسطي و« ا لجس والمحسوس» لثاوفرسطس» و«كتاب 
النفس» للإسكندر الأفروديسي» وبعض الشروح والتعليقات على كتب 
رظ وخاصة «كتاب النفس»» لثامسطيوس وسمبليقوس من رجال مدرسة 
الإسكندريةء والكتب الطبية وفي مقدمتها ما ألفه أبقراط وجالينوس. وهناك 
کتابان آخران» من أصل أفلوطيني» وهما «أثولوجيا أرسطوطاليس» أو «كتاب 
الربريةه وكات احير الخض ولهما شاتهتا فى دراسات المسلمين الفسبة. 
وقد عرف العرب هذه الكتب عامة مباشرة أو بالواسطةء وأفادوا منها كثيرًا في 
بحوثهم السيكولوجية» وتأثروا بها تأترا واضحًا. 
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(ج) المتكلمون والمتصوفة 

لم تكد هذه الأفكار تنتقل إلى العالم الإسلامي» مضافة إلى ما ورد في 
الكتاب والسنة» حتى آخذ المسلمون يتوسعون في بحث موضوع النفس. وعلى 
الرغم من أن في تعاليم القرآن ما لا يشجع على هذا البحث» وأن بعض الفقهاء 
وعلی رأسهم مالك والشافعي حرّموه» فنا جد ملاحظات شتی تدور حوله لدی 
الفرق الشيعية والسنية ومختلف المدارس الكلامية والصوفية . ففرقة تتكلم 
عن هبوط النفس» وأخرى عن روحيتهاء وثالثة تفضل العقل عليها؛ ورابعة تعتنق 
التناسخ مبينة كيفيته وغايت" . فالإسماعيلية والقرامطة مثلاً أطالوا الحديث عن 
هبوط النفس» متأثرين في الغالب با ورد في «أثولوجيا أرسطوطاليس»: وقد سبق 
لنا أن بينا أنه اعتنتق فكرة التناسخ في الإسلام عدة فرق» من سبئية وحائطية 


غير أن المتكلمين والمتصوفة يعتبرون أول من عرض لوضوع النفس في 
شيء من البسط والتفصيل» وكان لهم فيه أراء لا تخلو من غرابة وتناقض. 
فحاولوا أن يفسروا حقيقة النفوس ويبينوا أنواعهاء وأن يثبتوا حدوثها وخلقها 
قبل أن تحل بالبدن» ويبرهنوا على خلودها وبقائها بعد مفارقة الجسم؛ ورا كان 


Massignon, Recueil, p. 131. (1) 
Madkour, La place, p. 161-162. (Y) 


(۳) ص ۱۲۳ (= ص ۱۷۱). 
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الإإسلام اختلفوا في طبيعة النفس اختلافا شبيهًا بذلك الذي أشرنا إليه من 
قبل عند فلاسفة اليونان» فنزع بعضهم إلى المادية المفرطةء وآخرون إلى الروحية 


ومن الماديين من أنكر النفس جملةء أو قال إنها جسم أو عرض لجسم . 
وكان طبيعيًا أن يكون أنصار مذهب الجوهر الفرد من هذا الفريق؛ لأنهم لا يرون 
في الوجود إلا الجوهر وأعراضه؛ والخلق المستمر الذي هو جزء متمم لهذه النظرية 
يقضي بأن يكون الجسم وأعراضه في تجدد دائم» فالته يخلق الأجسام وأرواحها 
التي هي عرض لها دون انقطاع. وإذا بدأنا بأبي الهذيل العلاف- الواضع 
الأول لنظرية الجوهر الفرد في الإسلام- وجدناه يقرر أن النفس عرض الجسم 
وأن العرض لا يبقى زمانين؛ وإذن روح الإنسان في تغير مستمر"'. وأبو الحسن 
الأشعري» الذي أعاد إلى هذه النظرية شيتًا من القوة بعد أن ضعفت» ينحو منحى 
ماديا ويشك في روحية النفس". وتلميذه أبو بكر الباقلاني» الذي يعد النصير 
الأول لنظرية الجوهر الفرد بين الأشاعرة: يذهب كذلك إلى أن الروح عرض وأنها 
ليست فا آخرسوق اة وعلى هدا ل تاد لها بعت فام الد 


. ٠۷۸ الأشعري» مقالات الإسلاميين» جا ص ۳۷؛ ابن قيم الجوزيةء الروح» ص‎ )١( 
.۲۸۲ ۱۷۸۰۸۱ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 
المصدر نفسه.‎ )۳( 
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وأما الروحيون فقالوا إن النفس ليست جسمًا ولا عرضًا لجسم فلا طول 
لها ولا عرض» ولا مكان لها في الحقيقةء ولا قاس شيا ولا ماسها شيء» ولا تجوز 
عليها الحركة والسكون ولا الألوان ولا الطعوم. وكل ما يجوز عليها العلم والقدرة 
والحياة والإرادة والحب والكراهية» فهي تحرك البدن بإرادتها دون تماس» وكأنهم 
شاءوا بذلك أن يباعدوا بینها وبین الجسمية مباعدة تامة» ومن أنصار هذا ال 
بين المعتزلة معمر الذي كان يقول إن النفس علم خالص وإدارة خالصة» والعلاقة 
بينها وبين الجسم إغا تتم بواسطة ذلك الروح المنتشر في البدنء وإمام الحرمين 
يعد بحت القائل الأول - بين الأشاعرة - بروحية النفس وخلودهاء فهى في رأيه 
جوهر روحي من طبيعة إلهية لا يفنى بفناء البدن» وبعد الموت تصعد أرواح 
الطائعين إلى الجنة والعاصين إلى النارء وبذا وضع دعائم نظرية الروح التي اعتنقها 
الغزالي وقدر لها أن تحيا بين عامة المسلمين إلى اليو . 


وأما من توسطوا بين المادة والروحيةء فقد تصوروا أن النفس مزاج وتأليف 
بين الطبائع الأربع» أو شكل البدن وتخطيطه»ء أو جسم لطيف داخل في البدن 
e TE e IY‏ . 
وسائر فيه . من ھؤلاء الاطباء وبعص المشبهة والمجسمة» ورایهم ککٹثیر من 
الآراء الوسطى وعرضة للهجوم من الطرفين المتقابلين. 
)١(‏ الرازي» محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين» ص .٠١١‏ 


)( ابن قيم الجوزيةء الروح» ص ۸۱؛ وانظر أيضًا: 162-163 .Madkour, La place, p.‏ 
(۳) الأشعري» مقالات» ج۲ ص ١٠٠؛‏ الرازي» محصل»› ص ٠١١‏ . 
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وأما المتصوفة فصريحون كل الصراحة في قولهم بروحية النفس وبقائهاء 
ذلك لأنها في نظرهم جوهر روحي مستمد من الله وصورة من صوره في خلقه» 
ونوره في عباده» هي الاإنسان على الحقيقةء لأنها ميزه من سائر الكائنات. وما 
دامت من أصل علوي» فإنها تنزع دائمًا إلى العودة إلى الأصل الذي صدرت 
عنه» حيث الصفاء والطهر؛ ولا يعوقها عن ذلك إلا أدران الجسم وشوائبه". وفي 
الواقع أن التصوف لا أساس له إن أنكر وجود النفس» ولا ثمرة له ولا غاية إن لم 
يسلم بروحيتها وبقائها"" . وللمتصوفة فوق هذا ملاحظات وتجارب تكشف عن 
بعض الظواهر النفسيةء كالعشق والحب واللذة والألم. وحديثهم عن «الأحوال» 
و«المقامات» يشتمل على آراء تتصل اتصالاً وثيقًا بعلم النفس الوجدانيء أو 
تکوّن ما سموه «علم القلوب»» ومنها ما سبقوا به البحث المعاصرء ويکفي آنهم 
استخدموا «التأمل الباطني» قبل أن يتوسع فيه علماء النفس المحدثون. 


غير أن هذه الآراء المختلفة أقرب إلى الخواطر المتناثرة والملاحظات المتفرقة 
منها إلى البحث المنظم» فلا تصل إلى درجة النظريات العلمية» ولا تكون دراسة 
تامة عن النفس وخواصهاء ولكنها مهدت دون نزاع للدراسات الفلسفية التالية» 
وخلقت جوا كان له أثره في الفلاسفة. وهي» وإن كانت ترجع في قسط منها 
إلى أصول أجنبية ظاهرةء قد اصطبغت بصبغة إسلاميةء وتلاقت مع كثير من 
المسائل التي أثارتها النصوص الدينية. 


De Boer, Encyc. of Ethics, T. H, p. 746. (1) 
Massignon, Recueil, p. 131-132. (¥) 
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(د) الأطباء والفلاسفة السابقون لابن سينا 

لم تكد الأفكار الأجنبية تنتشر في العالم الإسلاميء حتى أخذ الأطباء 
والفلاسفة يساهمون بدورهم في موضوع النفس» فيلاحظون ويجربون أو يكتبون 
ويؤلفون وقد أضافت بحوثهم ثروة أخرى إلى ما جاء في العربية على لسان 
المتكلمين والمتصوفةء ومادة من تلك المواد التي صدر عنها ابن سينا وتأثر بها. 
ودون أن نقف طويلاً عند هؤلاء الباحثين على اختلافهم نود أن نعطي فكرة 
مجملة عن أشهرهم وأهم آثارهم. 


ففي عصر الترجمة الأولى نرى قسطا بن لوقا يضع «رسالة في الفرق بين 
النفس والروح»» وقد جمع فيها راء مختلفة لأفلاطون وأرسطو وثاوفرسطس 
وجالينوس". وفي القرن الثالث الهجري نجد الرازي- طبيب المسلمين غير 
مدافع- يحاول أن ينحو بالدراسات النفسية منحى عمليًّاء ويرمي إلى أن يطبقها 
على الطب ويستخدمها في علاج بعض الأمراض؛ وفي كتابه «الطب الروحاني» 
ما يوضح ذلك . وفي القرن الرابع تحظى القاهرة بطبيعي ورياضي من أعظم 
رياضيي القرون الوسطى» هو ابن الهيثم معاصر ابن سيناء وله مؤلفات في الضوء 
وعلم المناظر» وملاحظات يعتد بها في الإدراك الحسي عامة والإدراك البصري 
خاصة» فقد سبق علماء النفس المعاصرين إلى إثبات ما للحكم والمقارنة» وعمل 
() تشر هذه الرسالة الأب لويس معلوف في مج امشرق» سنة ۱۹١١‏ ونشرت أيشا في «مجموعة مقالات 


فلسفية»)» ص ۱۲۱ وما بعدهاء بیروت»› ۱۹۱۱ . 
(۲) نشر بول كراوس في مجموعة «رسائل فلسفية»» القاهرة» .٠۹۳۹‏ 
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الذهن باختصار» من شأن في الإدراك الحسى""» وله في الضوء والرؤية آراء 
تقترب ما جاء به فيبير (۷6۲) حديثا. هذه هى شعبة العلماء والأطباء أو إن 


شئت شعبة العمل والتجربة. 


أما شعبة النظر المجرد» أو شعبة الفلسفةء فيجب أن نذكر على رأسها 
الكندي الذي وضع في النفس عدة رسائل أشرنا إليها من قبل" » وحاكى 
أرسطو في قسمته للنفوس إلى نباتية وحيوانية وإنسانية. وعني موضوع الأحلام 
والرؤى» وأخذ لأول مرة يشرحها في اللإسلام شرحًا علميًا'" . وكتب في نظرية 
العقل بحتًا يعتبر نقطة بدء لهذه المشكلة في العالم الإسلامي» ومقدمة لموضوع 
کان له شأن هام في تاريخ الفكر طوال القرون الوسطى. 


وبعده بقلیل وضع إخوان الصفا «رسائلهم» التی ھی اا ما یکون 
بدائرة معارف فلسفية» فقد استوعبت أبواب الفلسفة المختلفة. وعرضت للنفس 
العالم» إلا أنها غارقة في بحر الهيولي» ولا يكن أن تصير عقلاً بالفعل إلا بالتدريج 
ولها قوى ظاهرة وباطنة» وأسماها القوة المفكرة التى تيز بين الانسان والحيوان 
وتعرف الحتق من الباطل» وتوصل إلى العلم والمعرفة التي هي لباب الحياة. 
(۱) مصطفی نظیف» الحسن بن الهیثم» جاء ص .۲٤۷ - ۲٤٩۹‏ 
)( ص ۲۹ (= ص ۱۲۹). 
(۳) ص ۹٤‏ (< ص ۱۲۳). 
Madkour, La place, p. 133-136. (4)‏ 
)٥(‏ رسائل إخوان الصفاء القاهرة» ۱۹۲۸ء ج۳ ص ۸ وما بعدها. 
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وفي القرن الرابع نجد الفارابي الذي حدد لأول مرة معالم علم النفس في 
الإسلام وبين موضوعه» فعرف النفس بأنها كمال الجسم» وشرح قواها مبيتًا أن 
القوة الناطقة أفضلها على اللإطلاق» وهذه القوةء وإن كانت تتغذى من عالم 
الحس والتخيل» لا تصل إلى المعرفة الكلية إلا مدد من العقل الفعًال". وقد 
عني الفارابي كل العناية بتوضيح الوسائل التي تربط العقل الإنساني بالعقل 
الفعًالء سواء أكانت مكتسبة أم فطرية» وكان من نتائج ذلك نظريتا السعادة 
والمرة الان فصا الل فما اف" : 


ٿم يجيء اخيرًا ابن مسکويه الذي کان معاصرًا لابن سيناء وهو قرب 
إلى الأخلاقيين منه إلى الفلاسفة. والأخلاق كانت ولا تزال وثيقة الصلة بعلم 
النفس» لهذا رأى لزامًا عليه أن يقدم لمؤلفاته الأخلاقية عقدمة تكاد تلخص علم 
النفس في عصره". فيأخذ بالمبادئ السائدة لدى معظم مفكري النصف الأخير 
من القرن الرابع» وهي أن النفس جوهر بسيط غير محسوس» وأنها تدرك وجودها 
وتعلم نها تعلم . وفي إدراكها تقبل صور المحسوسات والمعقولات إلى جانب ما 
تحمل معها من معرفة عقلية أولية. وتتاز نفس الإنسان على نفس الحيوان بروية 
عقلية تصدر عنها في مختلف الأفعال» وتتجه بها نحو الخير عادة. 

* f 


Madkour, La place, p. 122-128. ا1(‎ 

۲) انظر الفصلين الثانى والثالث. 

۳) انظر كتاب «الفوز الأكبر»» و«الفوز الأصغر»» وخاصة «تهذيب الأخلاق). 
( 


) 
) 
) 
)٤(‏ تهذيب الأخلاق» ص ۲ .٦-‏ 
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نعتقد أن هذا الغرض- على ما فيه من سرعة وإجمال- يكفي لبيان 
مدى العناية موضوع النفس في القرون الأربعة الأولى للهجرة. فلم تقصر فرقة 
ولا مدرسة في معالجته» ولم يترك المسلمون مصدرًا يتصل به إلا بحثوا عنه» ولا 
فكرة تحوم حوله إلا نشروهاء ورددوها فيما بينهم مؤيدين أو معارضين . فتوافر لهم 
بذلك مادة غزيرة» اجتمعت في بيئة واحدة وإن تعددت أصولها ومنابعهاء ووجد 


فها الارن غذاء اا لسد حاجتهم واستکمال دراستهم. 


وفي القرن الرابع بوجه خاص تبدو ثمار هذه الجهود» فترانا أمام دراسات 
نفسية واضحة» ومدارس معروفة ساهمت فيها بنصيب» ومناقشات صبعغت 
بالصبغة العلمية. ولا شك في أن هذه المدارس وتلك الدراسات قد مهدت لعلم 
النفس السينوي» الذي توج في أوائل القرن الخامس ما سبقه من جهود» وجاء 


۴- علم النفس السينوي" 
صورة من صور شمول ابن سينا واستيعابه في بحثه ودراسته» فيژاخي 
فيه بين الطب والفلسفةء ويوفق بين أفلاطون وأرسطوء ويجمع بين فلسفة الغرب 


(۱) أخرج الأستاذ فضل رحمان عام ٠۹۹‏ «كتاب النفس» لابن سيناء وهو جزء من طبيعيات «الشفاء»» وكان 
مفروضًا أن ينشر في القاهرة مع بقية أجزاء «الشفاء»» ولكنه آثر أن يخرجه في لندن تحت عنوان: 
Avicenna ’s De Anima, Oxford University Press‏ . 


وعوّل في تحقيقه على أصول عربية ولاتينية وأضاف إليه تعليقات كثيرة. 
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یکمل به دراساته الأخرق: ویعال جه ي وصوح وإسهاب بحیث يجلو غامضه» 
ويسر أمره ومن هنا کان اثره عظيمًا فيمن جاء بعده من باحشثن : شرقيىن أو 


بین مسلمن او هرد وسټیان: 


(أ) شغف ابن سینا به 


عني ابن سينا بعلم النفس عناية لا نكاد نجد لها مثيلاً لدى واحد من 


رجال التاريخ القدي والمتوسط فألم مسائله المختلفة إلامًا واسعًاء واستقصى 


اكه رعق ها تا كاو كر فن لفالف كه ال رة ما دة 


قا إن أفلإطرن تخد عن التفس ى٠‏ غدة سحاورات» ووقف» على 
خلودها محاورة مستقلة. و«كتاب النفس» لأرسطوء ومؤلفاته المسماة «الطبيعيات 
الصغرى»» تصعد به إلى مرتبة أسمى عالم نفسي عرف في التاريخ القدي. ولم 
يغفل أفلوطين أمر النفس في «تاسوعاته»» وشغل خاصة بهبوطها من العالم 
العلوي واتصالها بالعالم السفلي» ورغبتها الدائمة في أن تعود إلى مقرها الأصلي . 


ولفلاسفة الإسلام الأخرين بحوث متنوعة في حقيقة النفس ووظائفهاء 
وهي» شبيهة کل الشبه با كتبه فلاسفة القرون الوسطى المسيحيون» وعلی 
ا لخصوص أغسطين وتوماس الأكويني. 
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إلا أنه لا يبدو على هؤلاء جميعًا أنهم شغفوا عوضوع النفس مثلما شغف 
به ابن سیناء فإنه یؤلف فيه شابًاء ثم یعود اليه غير مرة» ویعرض له في کل کتبه 
الرئيسية التی وصلت إليناء ويقف عليه عدة رسائل مستقلة. فيبين ف «(کتاں 
القانون» المشهور قوى النفس المختلفة على طريقة الأطباءء ويشير إلى الصلة بينها 
وبين الجسم . ويعقد في «الشفاء» فصلا مستفيضًا يوضح فيه آراءه النفسية» ويعد 
من أغزر ما كتب في هذا الباب. ويلخص في «النجاة» هذا الفصل» ويصوغه 
في قالب مدرسي محكم". وني «الإشارات» ينظم في نحو عشرين صفحة عقدًا 
من مسائل علم النفس على اختلافهاء وهذا العقد علوء بالدرر النفيسة والجواهر 
ال ول ملق عل وکا الف اس و وال شط طا ی 
اليوم“. ولم يقنع بهذاء بل كتب «رسالة في القوى النفسانية» أهداها للأمير 
نوج بن منصور الساماني» وا ف «(معرفة النفس الناطقة وأحوالها»؛ وشرح 
هبوطها إلى الجسم وحنينها إلى مصدرها الأول في قصيدة مشهورة. 


وهذه عناية ولا شك بالغة» تضع ابن سينا في مقدمة من شغلوا عوضوع 
النفس في التاريخ القدي والمتوسط . وكان لها أثرها في آرائه السيكولوجيةء فهذبت 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 
° 


٦ 


ابن سيناء القانون (طبعة روما)» ج اء ص ۳۳ - ۳۹. 

ابن سيناء الشفاء (طبعة طهران)» ج اء ص ۲۷۷ - .۳٠۸‏ 

ابن سيناء النجاة (طبعة القاهرة)» ص .۳٠١ - ۲٠٦‏ 

ابن سیناء الإاشارات (طبعة لیدن) > ص .٠١۸- ١۱۱۹‏ 

فهرست دار الكتب العربية» فلسفةء رقم .۲٠٤‏ 

لا يفوتنا أن نشير إلى رسالة «في القوى الإنسانية وإدراكاتها» موجودة في المجموعة المسماة: «تسع رسائل في 
الحكمة والطبيعيات» لابن سيناء وقد أثبتنا- وبيدنا الدليل القاطع - أن هذه الرسالة من وضع الفارابي. انظر: 
.Madkour, La place, p. 128‏ 


(۱) 
() 
(۳) 
(٤( 
(٥) 
(» 
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في ضوء الدرس والمراجعةء وأفادت عن طريق المقابلة والموازنة من مختلف 
النظريات السابقةء بقار گك س ما اظ ھا اا من ف واستطاعت 
بحسن عرضها وقوة منطقها أن تنفد إلى المدارس.اللاحقة وور فيها تارا 


واضسًا. 


(ب) منزلته بين النظريات السابقة واللاحقة 


لا تخرج بحوث ابن سينا السيكلوجية عن مذهبه الفلسفي في جملتهء 
فهي مجهود متصل في الجمع والتركيب والتوفيق والاختيار. وفي وسعنا أن نرد 
- في أي مذهب توفيقي - عناصره إلى أصولهاء وأن نبين فيه مدى الأخذ والتأثر 
بالغير؛ ولكن هذا لا ينع من أن يكون له طابع حاص وميزات مستقلة. ذلك لأن 
لكل موفق منحاه فيما يختار من آراءء وطريقته في التوفيق بينها؛ هذا إلى أنه كثيرًا 
ما يضيف إليها من صنعه وينميها من ابتكاره. 


وقد کان أمام ابن سينا تراث سيكلوجي متد» خلفه أفلاطون وأرسطو 
وجالينوس وأفلوطين» فأفاد منه كثيرًّا» وعول عليه التعويل كله. وكان لعلم 
النفس الأرسطي بوجه خاص تأثير عظيم عليه» ودخل كبير في تكوين آرائه. 
بيد أن نظرياته السيكلوجية تختلف في تفاصيلها عن تلك التي قال بها أرسطوء 
إن في جانبها الطبيعي أو الميتافزيقي. فعلم النفس الطبيعي عنده مشوب بنزعة 
تجريبية ومتأثر بالأفكار الطبية أكثر عا يلحظ لدى أستاذ اللوقيين» وفي علم النفس 
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على أنه لا يصح أن نغلو في نزعته التجريبية ومدى تطبيقه الطب على» 
السيكلوجيا؛ فقد كنا نتوقع- وهو الطبيب والفيلسوف- أن يستخدم طبه» 
استخدامًا واسعًا في دراسة الظواهر النفسية» وأن يستعين بالملاحظة والتجربة 
على توضيحهاء فينمي معلوماتناء ويخطو بنا إلى الأمام خطوات في سبيل البحث 
العلمي الدقيق. ولكنه قنع بترديد ما قاله الأطباء السابقون من ملاحظات 
فسيولوجية شتى» ومن تقسيم المخ إلى مناطق تقابل قوى النفس المختلفة. 


ويظهر أنه كان يعتقد أن الفصل في مشاكل علم النفس ليس من عمل 
الطبيب ولا يدخل في دائرة اخحتصاصه» بدليل أنه يشير في «القانون» إلى بعض 
نقط متصلة بالنفس وقواها اختلف فيها الأطباء والفلاسفةء ثم يصرح على الفور 
بأن الكلمة للأخيرينء وأن استيفاء هذه النقط إا يتم في كتبهم"' فهو سيكلوجي 
غلبت عليه النزعة الميتافيزيقية لهذا لم يكن غريبًا أن يفتن افتناتًا بالغا في البرهنة 
على وجود النفس وخلودهاء في حين أنه لم يتوسع كثيرًا في دراسة المخ والظواهر 
النفسية دراسة تجريبية. 


هذا إلى آنه لم یکن يسيرًا عليه- ووسائله ما نعلم- أن يلاحظ ویجرب 
تجربة دقيقة في دائرة المخ والظواهر النفسية. ففي البيئة الطبية التي يحظر فيها 
التشريح وترم من الأدوات الحديثة» لم يكن في الإمكان دراسة ا مخ والجهاز 
العصبي دراسة تجريبية كاملة. والواقع أن التجارب المنظمة والبحوث العلمية 
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الدقيقة المتصلة بالنفس أثر من آثار التاريخ الحديث» بل القرنين الأخيرين بوجه 
کا 

ومهما تكن المآخذ التي يمكن أن توجه إلى علم النفس السينوي» فإنه 
صادف نجاخًا ملحوظًا. فكان عماد الدراسات السيكلوجية في العالم العربي منذ 
القرن العاشر الميلادي إلى أخريات القرن التاسع عشر. وخلف آثارًا واضحة في 
الفلسفة المدرسية اليهودية والمسيحية» وتبدو أشد ما تكون لدى جندسالينوس 
وجِيّوم الأفرني وألبير الأكبر والقديس توماس الأكويني وروجر بيكون ودنس 
إسكوت . واتصل بنسب إلى بعض ما قاله به ديكارت في حقيقة النفس ووجودها. 


(ج) اهتمام الباحثين به 

سبق لنا أن أشرنا إلى أن فلاسفة الإإسلام لم يُدرسوا بعد دراسة كافية» 
ولم ينالوا في سلسلة الفكر الإنساني المنزلة اللائقة بهم . ولكن ابن سينا يعتبر 
نسبيًا أكثرهم حظا من البحث والدراسة وأعرفهم اليوم فلسفة إن في الشرق أو 
في الغرب. وآراۋه السيكلوجية بوجه خاص استرعت انتباه الباحثين وحفزت 
هممهم» وعا ل جوها على صور شتی» فمنهم من حاول نشرها وجمع مصادرهاء 
ومنهم من اضطلع بتلخيصها وإعطاء فكرة عنهاء ومنهم من شاء أن يبين مقدار 
تأثيرها في المد ارس المسيحبة: 


(۱) ص ۲۰۹ - ۲٢‏ (= ص ۲۸ - ۲۹). 
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وني مقدمة من اشتركوا في نشر مؤلفات ابن سينا السيكلوجية يجب أن 
نضع صمويل لانداور الذي نشر سنة ۱۸۷١‏ «رسالة القوى النفسانية» المهداة 
إلى نوح بن منصور الساماني» وقد وفق في عمله هذا كل التوفيق» وأحاطه بكثير 
من وسائل الدقة والبحث العلمي الصحيح . فاعتمد على أصول عربية وعبرية 
ولاتينية ليقف على النص الأصلي ويختار التعبير المقبول» يفته أن يرجع 
إلى المصادر اليونانية رجاء أن يوضح بعض عبارات ابن سينا. وفي ضوء مجهوده 
العظيم استطاع فندايك أن يعيد» بعده بنحو ٠١‏ سنة» نشر هذه الرسالة مرة 
أخرى» مع ترجمة إنجليزية دقيقة". ومنذ عشر سنوات أو يزيد نشر الدكتور 
ثابت الفندي رسالة أخحرى من رسائل ابن سينا السيكلوجيةء وعنوانها «في 
معرفة النفس الناطقة وأحوالها""»» ونشر الدكتور فؤاد الأهواني أخيرًا رسالة 
كبيرة في «أحوال النفس»» وضم إليها ثلاث رسائل أخری هي : (۱) «مبحث 
عن القوى النفسانية»» وهي التي سبق للانداور وفانديك نشرها. (۲) ورسالة في 
«معرفة النفس الناطقة»» وهي اا ما سبق للدکتور الفندي نشره. (۳) ورسالة 
«ي الكلام عن النفس الناطقة»» وقد نشرت ا ف مجلة «الكاتب»» اوا 
14۲ 3 


۱ 
۲ 
۳ 
٤ 


S. Landauer, Die Psychologie des Ibn Sind, ZDMG, 1896.‏ 
فانديك» مبحٿث عن القوى النفسانية» القاهرةء ٥‏ ھ. 
ثابت الفندي» رسالة في معرفة النفس الناطقة وأحوالهاء القاهرة» ٠۹۳١‏ . 


) 
) 
) 
)٤(‏ أحمد فاد الآهوانی» «أحوال النفس»» القاهرة ٠١۹٥١۲‏ . 


( 
( 
( 
( 
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أما تلخيص علم النفس السينوي وتحليله» فإغا نجده عَرَّضًا لدى من كتبوا 
في فلسفة ابن سينا. ورجا كان البارون كارادي فو من أول من عني بذلك» فعقد 
له فصلا في کتابه: .)4«1٥(‏ ثم توسع في هذا قلیلاً الد کتور جمیل صلیبا 
في رسالته التي تقدم بها إلى السربون للحصول على الدكتوراه". ويجدر بنا 
أن نشير إلى بحث آخر يمت إلينا بشىء من الصلةء ويفضل في تقديرنا هذه 
البحوث جميعهاء ونعنى به تلك الرسالة التى وضعها الأستاذ محمد عثمان 
نجاتي خحصيصًا لدرس جانب من جوانب علم النفس السينوي» ولم تنشر بعد» 
وموضوعها: «الإدراك الحسي عند ابن سينا». وقد تقدم بها إلى كلية الآداب 
بجامعة القاهرة عام ۱۹٤١‏ للحصول على درجة الماجستيرء ويقيننا أن في نشرها 
(a s|* 2‏ 
كثيرًا من الفائدة 


ويظهر أن أثر أفكار ابن سينا السيكلوجية في المدارس المسيحية قد شغل 
الباحثين ومؤرخي الفلسفة من قدي . ففي النصف الثاني من القرن الماضي درس 
هانيبرج نظرية المعرفة لدى ابن سينا وألبير الأكبر“. وفي أول هذا القرن كتب 
فنتر في إحدى صحف ميوتخ العلمية مثالا طويلا وقفه على الجزء السادس من 


C. de Vaux, Avicenne, p. 207-238. (1) 

Saliba, Etude sur la métaphysique d ’Avicenne, Paris, 1926, p. 188 et suiv. (Y) 

(۲) نشرت فعلاً عام ۹١۸‏ تحت عنوان: «اللإدراك الحسي عند ابن سينا)» القاهرة» ٠۹٤۸‏ . 

B. Haneberg, Zur Erkenntnislehre von Ibn Sinû und Albertus, München, 1866. (4) 
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طبيعات«الشفاء» المترجم إلى اللاتينيةء ولسنا في حاجة أن نشير إلى أن هذا الجزء 
فر الى درش فة اين سا الس واه :واخ و ال ساد جاسة 
عام ۱۹۲۹ هذا الموضوع حقه من البحث» وبين أثر ابن سينا في الدراسات 
السيكلوجية المسيحية با لا يدع مجالا للشك. 


ولعل فيما تقدم ما يكفي لاإثبات أن علم النفس عند ابن سينا قد حظي 
أكثر من أجزاء فلسفته الأخرى بعناية الباحثين واهتمامهم» فبذلت فيه جهود 
عرفت القراء مصادره» وكشفت من غامضه» وذلّلت بعض صعابه» ووجهت على 
ا لخصوص النظر إلى ما اشتمل عليه من آراء ونظريات جديرة بالبحث والدراسة 
وإليها يرجع الفضل في تيسير كثير ما نعرض له في هذا الفصل . 


إلا أن معظم هذه الدراسات ناقص» فبعضها لا يخرج عن ترجمة حرفية 
أو ملخص غير كامل لأراء ابن سيناء وبعضها الآخر يعنى بتاريخ هذه الآراء في 
العالم اللاتيني أكثر من عنايته بتاريخها لدى العرب؛ وأغلبها ينسى الأساس 
اليوناني الذي قام عليه علم النفس السينوي. وعلى هذا لا يزال هذا القسم من 


فلسفة ابن سينا في حاجة إلى بحث ودرس» ومزيد شرح وتوضيح . 


M. Winter, Uber Avicennas Opus Egregium De Anima, München, 1903. (1) 
Gilson, Archives, T. IV, 1929, p. 38-74. (¥) 
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(د) مسائله 

آخا آ سا < کا اجا فلاسفة الإسلام عامة - بذلك التقسيم 
التقليدي للعلوم الفلسفية الذي يصعد إلى أرسطوء وملخحصه أن هذه العلوم 
تنقسم إلى شعبتين: إحداهما نظريةء والأخرى عمليةء» وتحت الشعبة النظرية 
توضع الطبيعية» والرياضة» والميتافزيقي» وتحت الشعبة العملية الأخلاق» وتدبير 
المنزل» والسياسة. ويعنينا هنا أن نبين إلى أية شعبة وإلى أي قسم من هذه الأقسام 
ينتمي علم النفس. ولا یتردد ابن سینا- على غرار أرسطو أيضا- في آن يضعه 
تحت الشعبة النظرية» ويدخله في العلوم الطبيعية» ولم يفته في مؤلفاته الکبرى 
والصغرى أن يلحظ هذه الصلة ويحترمها. فعلم النفس عنده في أساسه دراسة 


بحوثه السيكلوجية إلى قسمين متميزين» أحدهما نستطيع أن نسميه دون تردد علم 
النفس الطبيعي. ويدور حول النفس وأنواعها من نباتية وحيوانية وإنسانية» ويعنى 
خاصة بقوی النفس الاإنسانية الظاهرة والباطنة. ويتوسع ابن سینا التوسع کله ف 
دراسة هذه القوى» فيقف على الاإحساس والجراس المختلفة جل ما كتب ويستوعب 
فيها ما سبق إليه من أفكار» محاولا تهذيبها وتنقيحها وترجيح بعضها على بعض؛ 
وله في لجس المشترك والإإحساس الباطن آراء تقربه من علماء النفس الحديثين. ولا 
شات أن هذا القسم يشل الدراسات السيكلوجية بعناها الصحيح. 
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غير أن ابن سینا يضم إليه مسائل أخرى» هي ما يصح آن يسمى علم 
النفس اليتافزيقي. وفيه يعرض لوجود النفس» وحقيقتهاء وعلاقتها بالجسم» 
وخلودها. ويدخل هنا أيضا نظرية العقل» وإن كانت تت إلى قوى النفس بصلة 
وثيقة. وفي هذا القسم يبدو ابن سينا على سجيته» ويشعرنا بأنه يعالج أمورًا 
تصادف هوى في نفسه» فيفتن فيها ما شاءء وينتهي إلى آراء وأفكار لها عمقها 
وطرافتهاء وبقدر ما تقربه من فلاسفة العصر الحديث تبعده عن مفكري اليونان. 

وسنقف بحثنا على هذا القسم الأخيرء مبينين أولاً صلة ما اشتمل عليه 
من آراء بالبيئة التي نشأت فيها والأفكار اللإسلامية المحيطة بهاء ومحاولين ثانيًا 
أن نكشف عن منابعها- إن وجدت- لدى فلاسفة اليونان وأطبائهم» ومظهرين 
أخيرًّا ما كان لها من أثر في الشرق والغرب. 

على آنا سندع جانبًا مشكلة العقل» وإن كانت تعد من الأحجار الأساسية 
في بناء الفلسفة اللإسلاميةء وعلى الرغم ما كان لها من شأن في تاريخ الفلسفة 
المدرسية بوجه عام. ذلك لأنها من الأهمية بحيث لا تدرس عرضا وفي أثناء 
بحت آخں وما أجدرها أن تحت ف استقلال» وقد سبق لتا أن عقدتا لها فصلا 
طويلاً في كتابنا عن الفارابي. وعلى هذا سنقصر كلامنا على وجود النفس» 
وماهیتهاء وصاتها بالجحسم» ثم خلودها. 


Madkour, La place, p. 122-180. (۱) 
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۳- وجود النفس 

هناك أمور نسلم بها لأول وهلةء فإذا ما شنا إثباتها بدت أعسر ما نتصور. 
وني مقدمتها النفس البشريةء أو نفسك التي بين جنبيك» إن صح هذا التعبير 
علميًا. إلا أن التفكير الفلسفي يسعى وراء البعيدء ويرمي إلى توضيح الغامض» 
ويحاول إثبات ما يعز إثباته» لهذا لم يكن غريبًا أن يقصد بعض الفلاسفة إلى 
البرهنة على وجود النفس» خصوصًا لأن عليه يتوقف قسط كبير من آرائهم 
ونظرياتهم. فقضوا زمتًا يؤمنون بأنها مبعث الحياة» فمن ينكرها ينكر الحياة معها. 
وكانوا لا يزالون يذهبون إلى أنها مصدر الاإدراك والتفكيرء فإذا ما نكرت عز 
تفسير الظواهر النفسية. 


وفوق هذا يتوقف البحث الديني أيضا على وجود النفوس الإنسانية 
فهي موطن الاإيان والعقيدة» ومناط التكليف والمسؤوليةء لذلك خاطبتها الأديان 
والشرائع قبل أن تخاطب الأبدانء وبشرتها بالثواب ونفرتها من العقاب دون 
أن تتجه إلى الأجسام. وبذل رجال الدين جهودًا في بيان أصلها وسبقها على 
ا لجسد» وتوضيح مألها وإثبات خلودها؛ وهم في ذلك بين مکتف ها جاء به النقل» 
أو محاول أن يضيف إليه سندًا ما يليه العقل . 


ولكن يخيل إلينا أنه لم يعن أحد من هؤلاء وأولثك بإثبات وجود النفس 


ا ا مسا في هان حداف ومقها رل جك الك ادويق 
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لذلك الدليل تلو الدليلء ويعرض له في مناسبات شتى وكتب مختلفة. ولقد 
رأينا محاولات لإثبات وجود النفس في التاريخ قديه ومتوسطه» ولا نظن أن من 
بينها واحدة تشبه برهنة ابن سينا في استيعابها وتنوعهاء وليس شيء أصدق في 
الحكم عليها من متابعته في عرضها وبيان تفاصيلها. 


(أ) البرهان الطبيعي السيكلوجي 

تبدو علينا أثار لا يكن تفسيرها إلا إن سلمنا بوجود النفس» وأهمها الحركة 
والإدراك. فأما الحركة فضربان: قسرية ناتجة عن دفعة خارجية تصيب جسمًا ما 
فتحركه» وغير قسرية وهي التي تعنينا هنا. وهذه بدورها أنواع : فمنها ما يحدث 
على مقتضى الطبيعة كسقوط حجر من أعلى إلى أسفل» ومنها ما يحدث ضد 
مقتضى الطبيعة» كالإنسان الذي يشي على وجه الأرض مع أن ثقل جسمه 
كان يدعوه إلى السكون» أو كالطائر الذي يحلق في الجو بدل أن يسقط إلى مقره 
فوق سطح الأرض. وهذه الحركة المضادة للطبيعة تستلزم محركا خاصًا زائدًا 
على عناصر الجسم المتحرك وهو النفس'. وأما الإدراك فأمر امتازت به بعض 
الكاثنات على بعض» وإذن لا بد للكائنات المدركة من قوى زائدة على غير 
ال 


.١١- ۲١ ابن سيناء رسالة في القوى النفسانية» ص‎ )١( 
المصدر نفسه.‎ )۲( 
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هذا هو البرهان الطبيعي السيكلوجي الذي يعتمد عليه ابن سينا في 
إثبات وجود النفس» وهو- كما لاحظ لانداور- مستمد في أغلب أجزائه من 
کتابي «النفس» و«الطبيعة» e‏ ففي الكتاب الأول يصرح الفيلسوف 
اليوناني بآن الكائن الحي يتميز من غير الحي بيزتين رئيسيتين: هما الحركة 
واللإحساس وفي الثاني يقسم الحركة عدة أقسام لم يعمل ابن سينا شينًا 


سوی أن رددها وبنی علیها برهنته السا 


غير أن هذه البرهنة معيبة من وجوه» فهي أولاً برهنة باللازم لا تثبت 
النتيجة مباشرةء ولا تنتهي إلى الإقناع المنشود. وعُلْب ثانيًا جانبها الطبيعي» وهو 
خاطئ ولا يتفق مع مبادئ العلم الحديث؛ ذلك لأنه لو كانت الأجسام كلها 
مكونة من عناصر واحدة» لكان لهذه البرهنة قيمتها. فأما وهي مختلفة التكوين› 
فلا مانع من أن الجسم الذي يضاد الطبيعة العامة بحركته متمش مع طبيعته 
الخاصة» ومشتمل على عناصر تسمح له بالحركة. وكم من أجهزة وآلات تتحرك 
اليوم حركات مضادة للطبيعةء ولا يخطر ببال أحد أنها تحتوي على نفس أو قوة 
أخرى خفية تحركها. 

وفوق هذا انقضى الزمن الذي كانت تعتبر فيه النفس أصل الحياة والتفكير 
في آن واحد» أو مصدر الحركة والإدراك إن شنا أن نستعمل لغة ابن سينا. 
Landauer, Die Psychologie des Ibn Sind, p. 376-377. (1)‏ 


Aristote, De [ ame, I, 2, 403 b, 125. (¥) 
Aristote, Physique, V, 177 b, 431 a, 30. (¥) 
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وأصبح علماء الحياة يفسرون الظواهر الحيوية تفسيرًا أَليّا أو «ديناميكيًا»» معزل 
عن القوى النفسية. وتركوا للنفسيين توضيح النفس وظواهرهاء وهؤلاء- حتى 
الممعنون في الروحية منهم- لا يذهبون اليوم مطلقًا إلى أن للنفس عملا فوق 
الظواهر العقليةء ويتقبلون التفسير الألي للحياة والحركة. 

ويظهر أن ابن سينا قد تنبه إلى ضعف برهنته هذه» فلم يطنب فيها إلا مرة 
واحدة» وفي مؤلف تقوم كل الدلائل على أنه كتبه في صباه"". أما في «الشفاء» 
و«اللإاشارات» وغيرهما من مؤلفات الشيخوخة» فإنه ير بها مسرعًاء ويحاول أن 
يثبت وجود النفس معتمدًا على آثارها العقلية» وهذه هي البراهين التي تؤذن 
بالابتكار والعبقرية. 


(ب) فكرة «الأنا» ووحدة الظواهر النفسية 
يلاحظ أن الانسان إذا كان يتحدث عن شخصه أو يخاطب غيره فإنغا 
وقد صاغ ابن سينا هذه الملاحظة على الصورة الأتية: «إن الإنسان إذا كان 
فتهمكا ن آمرمن الآمور؛ قانه بسفحضر دافن حى إنة بقرل فلت كذا أو فعلت 


Landauer, Die Psychologie, p. 336-338. (1)‏ 
وانظر أيضصًا: فانديك» رسالة في القوى النفسانية لابن سینا» ص .٠١-۹‏ 
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كذا؛ وفي مثل هذه الحالة يكون غافلاً عن جميع أجزاء بدنه. والمعلوم بالفعل غير 
ما هو مغفول عنه» فذات الاإنسان مغايرة للبدن»'. 


وإنا لنلمح في ثنايا هذه الملاحظة فكرة الشخصيةء أو فكرة «الأنا» 
(L’idée du moi)‏ التي هي مثار بحث طويل بين علماء النفس المعاصرين . 
فالشخصية أو «الأنا» في رأي ابن سينا لا يرجع إلى الجسم وظواهره» وإغا يراد 
به النفس وقواها. 

ويلاحظ أيضًا أن في الأحوال النفسية تناسقًا وانسجامًا يؤذن بقوة مهيمنة 
عليها ومشرفة على نظامها. فعلى الرغم من تنوعها وتباينهاء بل تنافرها أحياتا تدور 


حول مركز ثابت» وتتصل بدأ لا يتغير» وكأنها مرتبطة برباط وثيق يضم أطرافها 
المتباعدة. 


فنسر ونحزن» ونحب ونکره» وننفي ونثبت» ونحلل ونرکب» ونحن في 
كل هذا صادرون عن شخصية واحدة وقوة عظمى توفق بين المختلف وتوحد 
المؤتلف» ولو لم تكن هذه القوة لتضاربت الأحوال النفسية واختل نظامها وطغى 
بعضها على بعض . وما النفس من آثارها إلا مثابة ا لجس المشترك من المحسوسات 
المختلفةء كلاهما يلم الشعث ويبعث على النظام والترتيب'. 


٠.٠ ابن سيناء رسالة في معرفة النفس الناطقة» ص‎ )١( 
.٠١١ الشفاءء جا ص ۲٦۳؛ النجاة» ص ۳۱۰ = ۳۴۳؛ الإاشارات» ص‎ ؛۱١‎ - ٩ المصدر نفسه» ص‎ )۲( 
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وهنا يشير ابن سينا إلى ذلك البرهان المشهور الذي كثيرًا ما ردده اليوم 
أتصار المذهب الروحي من علماء النفس» ویتلاخص ي أن وحدة الظواهر النفسية 
)L unite des faits psychiques)‏ تستاز م اا تصدر عنه» ls‏ تعتمد 
عله ٠‏ وضعف هذه الرحدة أو افد امها تاد ضف الباة العقلة أو القضاء 
عليها. ففي وحدة الظواهر النفسية ما يستلزم أصلا لهاء ويقتضي وجود النفس 
لا محالة. 


يدنو ابن سينا من المعاصرين بشكل أوضح في برهان آخر» يصح أن نسميه 
برهان الاستمرار. وملخحصه أن حاضرنا يحمل في طياته ماضينا ويعد لمستقبانا. 
وحياتنا الروحية هذا الصباح ترتبط بحياتنا أمس» دون أن يحدث النوم أي فراغ 
أو انقطاع في سلسلتهاء بل ترتبط بحياتنا منذ أعوام مضت» ولئن كانت هذه 
الحياة ة متحر كة ومتغيرة» إغا ت تتحرك في اتصال وتتغير 2 ير في ارتباط؛ وليس هذا التتابع 
والقساسل إلا لأن أخرال النفس فيض معين واحد ودائرة حول نقطة جذب ثابتة. 


يقول ابن ا اا أيها العاقل في أنك اليوم في نفسك هو الذي كان 
ا اكت اک کیا ما جری من ارالك . فأنت إذن 
ثابت مستمر لا شك في ذلك» وبدنك وأجزاۋه ليس ثابتًا مستمرًاء بل هو أبدّا في 


Ribot, "Ame", dans La grande encyclopédie. (۱) 
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التحلل والانتقاص. ولهذا لو حبس عن الاإنسان الغذاء مدة قليلة نزل وانتقص 
قريب من ربع بدنه. فتعلم نفسك أن في مدة عشرين سنة لم يبق شيء من أجزاء 
بدنك» وأنت تعلم بقاء ذاتك في هذه المدة» بل جميع عمرك. فذاتك مغايرة لهذا 
البدن وأجزائه الظاهرة والباطنة»'. 


واستمرار الحياة العقلية واتصالها من الأفكار التي أنبتها حديثا وليم 
الدلائل على وجود «الأنا» أو الشخحصية. وفي رأيهما أن تيار الفكر لا سكون فيه 
ولا انقسام ولا انفصام؛ فهو في حر كة متصلة مطردة. 

وما أشبه الحياة العقلية في نظر برجسون بقطعة موسيقية مكونة من نغمات 
مختلفةومثميزة قد امقر جت واخحتلط بعضهاببعض فأنقجت ختامنسةا . وقول 
جيهس: امن الصحب جد أن جذ شعررواقحى خالا تفسبة مقصورة كل القصر 
على الحاضرء بحيث لا نستكشف فيها أي شعاع من أشعة الماضي القريب»". 

فابن سينا ببرهانه هذا يكشف عن خاصة من أهم خصائص الحياة العقلية» 
ويترجم عن قوة ملاحظة دقيقة وبحث عميق» ويسبق عصره بعدة أجيال» ويدلي 
بأراء يعتد بها علم النفس اليوم كل الاعتداد. 
(1) ابن سيناء رسالة في معرفة النفس الناطقة» ص .٩‏ 


Bergson, L évolution créatrice, p.3. (Y) 


James, The Principles of Psychology, 1, p. 206. (¥) 
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(د) الرجل الطائر أو المعلق في الفضاء 

وأخيرًّا ها هو ذا أروع براهين ابن سينا خيالاء وأشدها أخداء وأعظمها 
ابتکارًا. وقد بناه على فرض افترضه» وصورة تصورها فاحكم تصويرهاء ونعني به 
برهان الرجل الطائر أو المعلق في الفضاء. وملخصه كما يلى: 


هب آن شخصًا ولد مکتمل القوی العقلية والجسمية» ثم عَطى وجهه 
بحيث لا يرى شيا ما حوله» وترك في الهواء أو بالأولى في الخلاء كيلا يحس 
بأي احتكاك أو اصطدام أو مقاومةء ووضعت أعضاؤه وضعًا يحول دون تماسها أو 
تلاقيهاء فإنه لا يشك بالرغم من کل هذا في أنه موجود وإِن کان يعز عليه إثبات 
وجود أي جزء من أجزاء جسمه» بل قد لا تكون لديه فكرة ما عن الجسم 
والوجود الذي تصوره مجرد عن المكان والطول والعرض والعمق» وإذا فرض أنه 
تخيل في هذه اللحظة يدا أو رجلاء فلا يظنها يده ولا رجله. وعلى هذا إثباته أنه 
موجود لم ينتج قط عن الحواس ولا عن طريق الجسم بأسره» ولا بد له من مصدر 
آخر مغاير للجسم تام المغايرة» وهو النفس'. 

يقول ابن سينا: يجب أن يتوهم الواحد منا كأنه خلت دفعة وخلق كاملا 
ولکنه حجب بصره عن مشاهدة الخارجات» وخلق يهوي في هواء او خلاء هويا 
لا يصدمه فيه قوام الهواء صدمًا يحوج إلى أن يحس» وفرق بين أعضائه لم تتلاق 
ولم تتماس» ثم يتأمل أنه هل يثبت وجود ذاته» فلا شك في ثباته لذاته موجوداء 


(۱) ابن سیناء الإشارات» ۱۱۹ - ۱۲۰؛ الشفا جاء ص .٠٠۳‏ 
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a‏ يثبت مع ذلك ظرفا من أعضاته ولا باطنًا من أحشاتة ولا قلا ولا دماغا ولا 
شيا من الأشياء من خارج ٤‏ پل کان یثبت ذاته ولا بے بيك لها غرلا و اعرا 
عمقا. ولو أنه أمكنه في تلك الحال أن يتخيل يدا أو عضرا خر لم يتخيله جزءًا 

من ذاته ولا شرطا في ذاته. وأنت تعلم أن المثبت غير الذي لم يبت والمر به غير 

الذي لم يقر به. فإذن للذات التي أثبت وجودها خاصية لهاء على أنها هو بعينه 

غير جسمه وأعضائه ال ل ف" 
وواضح أن هذه البرهنة- كبرهنة ديكارت- قائمة على أن الإدراكات 

المتميزة تستلزم حقائق متميزة تصدر عنهاء وأن الإنسان قد يستطيع أن يتجرد 

من كل شيء» اللهم إلا من نفسه التي هي عماد شخصيته وأساس ذاته وماهيته. 
وإذا كانت الحقائق الكونية كلها تصل إلينا بالواسطةء فهناك حقيقة واحدة 

ندركها إدراكا مباشراء ولا نستطيع أن نشك فيها لحظة؛ لأن عملها يشهد دائمًا 

بوجودها. وما أصدق سقراط حين قال: «اعرف نفسك بنفسك». ولئن كنا 
نستدل على وجود جسم ما بالحيز الذي يشغله» إن التفكير الذي هو خاصة 

النفس الملازمة لها دليل قاطع على وجودها. 


* f oF 


براهين أربعة متعاقبة فيها جهد وابتكار» قد سلكت بها سبل عدة 
واستخدمت وسائل متفرقة. فيلجأً ابن سينا تارة إلى العرف العام والاستعمال 


(۱( المصدر نفسه» جا ص A۱‏ 
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الدارج» مستمدًا منه بعض الملاحظات الدالة على أننا نؤمن بوجود حقيقة 
فينا تخالف الجسم . ويركن تارة أخرى إلى بعض القضايا الفلسفية المسلمة من 
القدامى ليستعين بها على تحقيق غايتهء أو يبتكر تعليلات دقيقة وفروضا أخاذة 
وآراء قيمة تسمو به على بيئته» وتلتقي مع ما انتهى إليه علماء النفس المعاصرون. 


فلم يدخر وسعًا في إثبات حقيقة مغايرة للجسم ومتميزة عنه كل التميزء 
وان في الکائن الجي شيا غير ممه ودمه هو مصدر حرکته وحسه وتفکیره. 
وسواء أكان موفقا في برهنته دائمًا أم لاء فا مهم أنه اعتمد- كما اعتمد أنصار 
المذهب الروحي قديًا وحديثا- على بعض الظواهر التي لا يكن تفسيرها ماديا 
ورأى أنها تستلزم قوة كامنة ومبدأً خفيًا هو النفس. وهذه الظواهر قسمان: 
جسمية وعقليةء ومن الأولى يتطرق الخلل والوهن غالبًا إلى برهنته. 


ففي اللحظة التي يتحدث فيها عن اللإحساس أو الحركةء زاعمًا أنها لا 
تفهم إلا إن سلمنا بقوة روحية تشرف عليها وتنظمهاء نراه يبعد عن الأراء الحديثة 
كل البعد. أما حين يعرض للشخصية والتفكير والظواهر النفسية في وحدتها 
واتصالهاء ويقرر أنها تستدعي أصلاً غير الجسم ومصدرًا مخالمًا للبدن فإنه يدلي 
بأفكار تقربه منا بقدر ما تبعده عن معاصريه. وهذا الجزء هو الباقي للخلف من 


برهنته» والذي ر وا ان ند خره ونحتفظ به. 


ولسنا ندعی ا آنه افكت وجود النفس بأدلة هی اليقین وحجج لا 
تقبل النقض» فتلك كانت ولا تزال مشكلة المشاكل وموصع الخلاف بين الماديين 
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والروحيين» ولكن لا نزاع في أنه اهتدى في هذا الباب إلى أكثر البراهين إقناعا 
وأعظمها وضوخًا. 

وهناك أمر آخر يستلفت النظرء وهو أنه يبدو عليه أنه يعتد بهذه البرهنة 
الاعتداد كله» ويعنى بها عناية خاصة» فما الذي حمله على ذلك؟ أهو تقليد 


فلسفی يتابعه؟ أو ظروف خاصة قضت عليه به؟ 


(ه) بواعث هذه البرهنة ومصادرها 


لقد انقسم الباحثون إزاء طبيعة النفس من قدي إلى ماديين وروحيين» 
ولكن نخطئ كل الخطأً إن سوينا بين مادية التاريخ القدي ومادية العصر الحديث. 
ذلك لأنه ما كان يوجد لدى اليونانيين مادي خالص ولا روحي خالص» وکثيرًا 
ما التقى الأمران. فلم يفرقوا تلك التفرقة الفاصلة بين ما له امتداد وما لا امتداد 
له» على نحو ما صنع ديكارت؛ ومن هنا بدأ الاختلاف بين المادة والروح عندهم 
وكأنه اختلاف في الرتبة لا في الطبيعة. 


فالعدد الفيثاغوري- وهو أوضح مثل للتجريد- ليس روخًا خالصة» بل هو 
دعامة الموجودات كلها وجوهر الكائنات على اختلافهاء مادية كانت أو روحية. 
وذرة دیقریطلس التي هي مادة صريحة تعتبر عنصرًا للجسم والنفس معا وکل 
ما هتالك من فارق هر أن ذرات التفوس البشرية تاز عن الذرات الأخرى.بأنها 
مستديرة لطيفة سريعة الحركة. 


Janet et Séailles, Histoire de la philosophie, Paris, 1925, p. 25. (1) 
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فروحيون وماديون هذه آراؤهم لم تتسع مسافة الخلف بينهم» ولم يفترقوا 
افتراقا بينًا فيما يتعلتق بطبيعة النفس. وفوق هذا هم متفقون على القول بها 
وبوجودهاء وفلاسفة اليونان وأطباؤهم مجمعون على أن للظواهر النفسية مصدرًا 
راسلا فد ع جاب الجسم . 


وإذن لا نلحظ بينهم تلك ال ادية المغرطة التي ظهرت في القرنين الثامن 
عشر والتاسع عشرء وجاءت ثمرة من ثمار تقدم الطب وعلم وظائف الأعضاء. 
ولم يقنع أنصارها بتوضيح الظواهر الجسميةء وإنغا حاولوا أيضا أن يفسروا أحوال 
النفس تفسيرًا واقعيًا تجريبيًاء وذهبوا إلى أن ا مخ وا لجهاز العصبي كفيلان بتوضيح 
کل أعمال الفكر السامية» وصرحوا باه «لا تفكير بدون الفسفور»» وأن «المح 
بهضم الإحساسات بشكل ماء ويفرز عصارة التفكير إفرارًا عضويًا»'. 


وما كان طب اليونان متقدمًا تقدم الطب الحديث» ولا كانت وظائف 
الأعضاء معروفة لديهم بقدر ما هي معروفة اليوم» ولذا وقفت ماديتهم عند تلك 
الحدود الضيقة التي أشرنا إليها. ولم ير الروحيون منهم ضرورة ملحة للبرهنة 
على وجود النفس كما صنع الخلف» فليس في محاورات أفلاطون- على تعددها- 
مجهود يذ كر لاإثبات وجود النفس» في حين أنه يقف على خلودها محاورة مستقلة 
ويعقد أرسطو في أكبر مؤلفاته السيكلوجية الباب الأول لمناقشة آراء السابقين في 
ماهية النفس وخواصهاء دون أن يُعنى كثيرًا بإثبات وجودها . وفي «التاسوعات» 


Cabanis, Rapports du physique et du moral de homme, p. 138. (1) 
Aristote, De [’ûme, 1, 2-5. (¥) 
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فصل طويل عن هبوط النفس» لم يعرج فيه أفلوطين على وجودها. وكأن هؤلاء 


الفلاسفة يرون أن هذا الوجود من الوضوح بحيث لا يحتاج إلى إثبات. 


فليس ثمة إذن تقلید فلسفي یری ابن سینا صرورة متابعته. ولئن کان 
قد ناقش أنبادوقليس وديقريطس في تفسيرهما المادي للإحساس» إن هذين لم 
کا ود القن کارا اما وما آجدرا ان تحت عن دواعت ار ها 
دفعته لأن يجعل من وجود النفس موضوعًا لبرهنة متلاحقة لا يغفل عنهافي كل 
مؤلفاته السيكلوجية. 


وهو نفسه يشير إلى هذه البواعث ويوضحهاء ويعكن أن تلخص في أمرين: 
باعث منهجي» وآخر موضوعي . فيقضي المنهج القوي في رأيه أن يبداً الباحث 
بإثبات وجود النفس» ثم ينتقل بعد هذا إلى شرح وظائفها. ويقول: «من رام 
وصف شيء من الأشياء قبل أن يتقدم فيثبت إنيته (يعني وجوده)» فهو معدود 
عند الحكماء من زاغ عن محجة الإيضاح. فواجب علينا إذن أن تتجرد أولا 
لإثبات وجود القوى النفسانية قبل الشروع في تحديد كل واحدة وإيضاح القول 
فا 


أو من سبقوه قليلاً قد غالوا فيما يظهر مغالاة الماديين الحديثين وتطرفوا تطرفهم» 


(۱) ابن سیناء الشفاءء جا» ص٤۲۸.‏ 
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فوځدوا ہین النفس والجسم» أو آنکروا وجودها ب واعتبروا الجسم مېعث 
الظواهر العقلية المختلفة. فلم ير بدا من أن يرد عليهم ويبين خطأهم» وقد أشار 
إليهم صراحة في إحدى رسائله". 


وليس بعزيز علينا أن نكشف عن هؤلاء الماديين» فقد أشرنا إليهم من قبل . 
مقدمتهم أنصار مذهب الجوهر الفرد من المعتزلة أو من الأشاعرة» فأبو الهذيل 
العلاف يقرر أن النفس عرض الجحسم» وأبو الحسن الأشعري يشك في روحيتهاء 
وتلمیذه أبو بكر الباقلانی يردد ما كان يقول به أبو الهذيل". 


وللمعتزلة والأشاعرة شأنهم في تاريخ الثقافة اللإسلاميةء ولآرائهم وزنهاء 
وقد استطاع الأشاعرة الأول أن يعيدوا لمذهب الجوهر الفرد مجده الذي تضاءلء 
وقوته التي ضعفت» وابن سينا خصم لهذا المذهب» وله عليه اعتراضات قوية 
وردود مفحمة» وهو خصم كذلك للنتائج المترتبة عليه. فكان طبيعيًا أن يعنى 
عناية كبيرة بالبرهنة على وجود النفس» وإثبات أنها تغاير البدن. خصوصًا وعالمه 
ملوء بالنفس والأرواح» فالأفلاك عنده إنغا تحر كها نفوس فلكية» والنبات إا يغذيه 
نفس خاصة بهء والحيوان يتحرك بواسطة نفسه الحيوانيةء والانسان إنما يدرك 


ويسمو إلى مراتب الكمال عن طريق النفس الناطقة. وما يلحظ أن ابن سينا في 


.٠٠١ ابن سيناء رسالة في معرفة النفس الناطقة وأحوالهاء ص‎ )١( 
.)۱۷٤- ۱۷۳ ص ۱۲۹-۱۲۰ (= ص‎ )۲( 
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إثباته لروحية النفس يعرّج على مذهب الجوهر الفرد وينقضه» وكأنه يشير إلى 
الأشعري والباقلاني بنقضه هذا؛ وهو على كل حال يهدم الأساس الذي قام 
عليه إنکار وجود النقين'. 

وما يؤيد هذا أنا نجد مفكرًا آخر معاصرًا لابن سينا يكشف عن هذه النزعة 
المادية ويصرح بأسماء معتنقيهاء ونعني به ابن حزم الأندلسي الذي حمل أيضا 
على نظرية الجزء الذي لا يتجزاً حملة عنيفة. وحاول البرهنة على وجود النفس 
محاولة شبيهة با صنعه ابن سيناء فيلاحظ أن المرء إذا أراد تصفية عقله وتصحيح 
رأیه تحلص من حواس الجسد وشوائبه» وأضحی بحیث لا یری من حوله» وبذا 
يكون فكره أصفى وحكمه أسلم. وقد تذهب أعضاء الجسم عضرا عضوًاء ومع 
ذلك تبقى النفس فلا تفنى ولا تتحول". 


ويظهر أن برهنة ابن سينا قد أثرت حتى في الأشاعرة أنفسهم» فرأينا أبا 
ا معالي إمام الحرمين يعدل عن نظرية أستاذه» ويعلن أن النفس جوهر روحي من 
طبيعة إلهية لا يفنى بفناء البدن؛ فوضع تلاصا المذهب الروحي الذي 
اعتنقه تلميذه الغزالي» وأضحى دعامة من دعائم عقيدة أهل السنة. 


* f oF 
۹۰ - ۲۸١ ابن سینا النجاة» ص‎ (۱( 


(۲) ابن حزم» الفصل في الملل والأهواء والنحل (طبعة القاهرة» ١٤۱۳١ه)‏ جه» ص ٤۸ - ٤۷‏ . 
(۲۳) ص ۱۲۹ (= ص .)۱۷١‏ 
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العيث أن تبث عن أصول ثابغة کن أن بكوك ابن سينا قد استشى منها أدلته. 
حقا إنه استخدام بعض الأفكار الفلسفية السابقة» ولكن برهنته تشتمل على 


عناصر كثيرة تؤذن بالابتكار والطرافة. 


A 


3 


وهنا نقطة لا يفوتنا أن نشير إليهاء وهي أنه سبق لأغسطين- فيلسوف 
اللسيحية في القرن الخامس الميلادي- أن سلك في البرهنة على وجود النفس 
سبيلاً تشبه من بعض الوجوه سبيل ابن سينا الآنفة الذ كر. فذهب إلى أن الجسم 
والنفس حقيقتان متميزتان تام التميزء» ففي حين أن الأول يشغل حيرا وله طول 
وعرض وعمق» لا حيز للثانية مطلقا وخاصتها الوحيدة هي التفكير. ومن أجل 
هذا كان شعورنا بها وإدراكنا لها مباشرًاء فإن الفكر لا يحتاج إلى واسطة في فهم 
ذاته. وما دامت النفس تفكر فهي موجودة؛ لأن تفكيرها يساوي وجودها تام 
المساواةء وقد يستطيع الإنسان أن يتجرد عن جسمه وعن العالم الخارجي في كل 
مظاهره» ون ينكر الحقائق على اختلافهاء ويشك في كل شيء» إلا نفسه التي 
هي مصدر شکه ومبعث تفکیره» فإنه لا يجد إلى الشك فيها سيلا . 


وهذا الجزء الأخير بوجه خاص من البرهنة الأغسطينية يذكرنا ببرهان 


الرجل الطائر» وإزاء هذا يحق لنا أن نتساءل: هل تأثر ابن سينا بأغسطين» أو 


St. Augustin, De Trinitate, Lib. X, cap. X, art. 13-16 ; Gilson, Introduction dû l'étude de (1) 
saint Augustin, p. 56-59. 
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الأمر مجرد توافق خواطر؟ لم يثبت مطلقا أن مؤلفات الأخير نقلت إلى العربية 
ولا نجد أية وسيلة سمحت لابن سينا بالأخذ عنه. ويرجح الأستاذ جاسن 
أنهما معّا صدرا عن أصل إسنكدري» ولاسيما وهما شديدا التعلق بأفلوطين 
وتعاليمه"". ولكنا لم نقف على شيء ما وصل إلينا يشهد بأن رجال مدرسة 
الإسكندرية حاولوا البرهنة على وجود النفس على النحو السابق» وقد تصفحنا 
بوجه خاص «كتاب الربوبية» و«كتاب العلل» فلم نجد فيهما شيا من ذلك. 


ولسنا ندري ما المانع أن يكون برهان الرجل المعلق في الفضاء من ابتكار 
ابن سينا واختراعه» خصوصًا وقد عودنا صورًا فرضية أخرى كثيرة» كحديث 
«حي بن يقظان»» و«رسالة الطير» التي تدل على خيال خصيب ومهارة في 
التصوير. وعلى فرض أنه عالة على من قبله في بعض عناصر برهانه» فليس هناك 
شك في أن الصورة الجذابة التي صوره بها من بنات فكره وإنتاجه الشخصي . 
NET‏ 
مرتين في «كتاب الشفاء»» وعاد إليه مرة ثالثة في شارات وهذا التصوير هو 
الذي ميز برهنته من برهنة أغسطين» وإن كانتا تلتقيان في الغاية والمرمى. 

فابن سينا قد استن إذن في البرهنة على وجود النفس سنة لم تكن معروفة 
من قبل بكل معالمهاء لا في العالم اليوناني ولا في العالم العربي. والفارابي الذي 


Gilson, Archives, T. IV, p. 41 (en bas). (1) 
.٠١١ - ١۱۱۹ ابن سیناء الشفایء ج اء ص ۲۸۱ - ۰۲۸۲ ۳۹۳؛ الاشارات» ص‎ )۲( 
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أثر فيه من عدة نواح لم يفطن لها فطنته. ولم يقم دليل مطلقا على وجود صلة 
بينها وبين برهنة أغسطين» اللهم إلا أن الفيلسوفين دينيان روحيان» يعنيهما 
إثبات وجود النفس والاعتراف بها على أنها حقيقة تغاير البدن» ولم يبق الآن 
إلا أن نقول كلمة عن مدى تأثر الخلف بهذه البرهنة. 


(و) أثرها 

في برهنة ابن سينا- كما أسلفنا- جانبان: أحدهما موضوعي» والآخر 
شكلي- فمن حيث الموضوع اشتملت على أدلة متعددة تباين الخلف في تقديرها 
والتعويل عليهاء ومن حيث الشكل ينبغي أن يبدأ بإثبات وجود النفس قبل 
التكلم عن خصائصهاء كي تنصب الصفات على موصوف ثابت. وقد أثرت 
هذه البرهنة بجانبها الشكلي بقدر ما ثرت بجانبها الموضوعي . فالتزم باحثون 
تلك السنة التي استنها ابن سيناء من اعتبار الوجود مسألة مبدئية يجب إثباتها 
ومناقشتها قبل الدخول في تفاصيل الحديث عن حقيقة النفس ووظائفها. وردد 
آخرون براهينه» مفضلين بعضها على بعض» ومحاولين أن يزيدوها وضوخًا وقوة. 
ولم يقف هذا الأثر عند المسلمين بل جاوزهم إلى المسيحيين» ولم يقتصر على 
القرون الوسطى» بل امتد صداه إلى التاريخ الحديث. 


أذ اها يدانا بالك ال و جتنا وان كان قد أ ف لاض اله 
وإذا ما بدانا بالغزالي و و خر ي 
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اين سيا ويلية فر الدين الرازق الذف بخلفة بحل؛ والذي لم يأل جهدًا 
في مزج الأفكار الفلسفية بالبحوث الدينيةء وإن كان يناقشها ويعارضها. ولم 
يخرج عن هذه السنة أيضًا أولئكم المؤلفون الذين خلطوا الكلام بالفلسفة خلطا 
تامًاء والذين قدر لمؤلفاتهم أن تشغل الأذهان في العالم اللإسلامي طوال القرون 
السبعة الأخيرةت كالنسفي في «عقائده» والايجي في «مواقفه». 


ويكفي على سبيل المثال أن نذكر ص صنيع الرازي في هذا الصدد . ففي کتابه 
«محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين» لا يكاد يعرض لوضوع النفوس البشرية 
حتى يبدأ «ببيان ماهية ما يشير إليه كل إنسان بقوله أنا»» وفي هذا العنوان وحده 
ما یذکرنا بعبارات وردت على لسان ابن سينا" . وني كتاب آخر «معالم أصول 
الدين» يقف الباب الثامن على النفوس الناطقة» ويتحدث فيه عن عشر مسائل» 
يبدا أولاها بقوله: «الصحيح أن الااأنسان ليس عبارة عن هذه الجثة الخو ٠‏ 

على أن الأمر لم يقف عند هذه النقطة الشكليةء بل استمسك هؤلاء 
الباحثون ببراهين ابن سينا في مقدماتها وصياغتها. ولكن يلاحظ أولاً نهم 
أهملوا البرهان الطبيعي السيكلوجي أو برهان الحركةء لما تبينوا من ضعفه. أما 
برهان «الأنا» ووحدة الظواهر النفسيةء وبرهان الاستمرار فقد توسعوا فيهماء 
)١(‏ الغزالي» مقاصد الفلاسفة» ص ۲۹۲. 


(۲) الرازي» المحصل» ص ٠١۳‏ . 
(۳) الرازي» معالم أصول الدين (على هامش المحصل)» ص .٠٠١‏ 
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و کشو غما وة رها ريد على ما لماه دى ابن سا ون الريب أن برهان 
الرجل الطائر لم يستوقفهم» مع أنه كان عزيرًا على صاحبه. 


وفوق هذا لم يقنع هؤلاء الباحثون بهذه الأدلة العقليةء وأبوا إلا أن يضيفوا 
إليها أدلة أحرى نقلية تثبت ت أن a‏ البدن. مثل 
قوله تعالی : ل وک عبن لن ب عند رهم 
N‏ ر اا الل اا فن طق مار 
للجسد» وهو طريق الروح". وكما جاء في الحديث: «إذا حمل الميت على نعشه 
رفرف روحه فوق النعش وهو يقول: يا أهلي ويا ولدي لا تلعبن بكم الدنيا كما 
لعبت بي»» وفي هذا ما يؤذن بن الإنسان بعد موت البدن لا يزال جوهرًا حيًا 


ناطقاء وما ذاك إلا بواسطة نفس 


يتضح من كل هذا أن البرهنة على وجود النفس التي رسمها ابن سينا 
بقيت تتدارس في الشرق إلى اليوم» واحترم في الجملة شكلها وموضوعهاء وإن 
كانت قد حذفت منها أجزاء وأضيفت إليها أخرى» وإذا كان برهان الرجل الطائر 
لم يصادف هنا النجاح المرجوء فإنه قدر له نجاح باهر في مكان أخر. 

ولا نظننا في حاجة بعد ما تقدم أن نعرج على مدرسة الأندلس» فأثارها 
في الشرق غير واضحة» وربا كانت آراؤها السيكلوجية في الغرب أظهر. على أن 
)١(‏ المصدر نفسه» ص .١١١-١١۴١‏ 


(۲) المصدر تفسه» ص .١١١‏ 
(۳) المصدر نفسه 
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حديث ابن رشد عن وجود النفس- كحديث عن خلودها- ضعيف متهافت»› 
ولیس فيه ما يدعو لأن نقف عنده. 


وأما العالم الغربي فقد كان لبرهنة ابن سينا فيه شأن لا يقل عن شأنها في 
العالم الإسلامي. وكلنا يعلم أن «الشفاء» ترجم إلى اللاتينية في القرن الثاني 
عشر الميلادي» وكان للجزء المتعلق بالنفس منه أكبر الأثر في رجال الفلسفة 
المسيحية. ولم يکد يفرغ جندسالینوس من ترجمته حتى أقبلوا عليه يتدارسونه 
ويأخذون عنه مختلف الآراء. على أن جند سالينوس نفسه لم يكن مجرد 
ناقل» بل يعتبر الواضع الأول لدعائم علم النفس السينوي في الفلسفة المدرسة 
الس 


وقد أخل الد سير ند فيا أخدوا من آراء اين سيا الكل ية رهه 
على وجود النفس» وراقهم منها بوجه خاص برهان الرجل الطائرء فأعاده الكثيرون 
منهم بنصه أحياتاء وعلى الأخص أتباع أغسطين مثل جيوم الأفرني وحنا 
الروشيلي . وقد سبتى لنا أن أشرنا إلى ما يوجد من شبه بين هذا البرهان والبرهنة 
الأغسطينية ركان هولاء المدرسين ازذاذوا شاق به حن رأوه ترب من آراء 
أستاذهم اللاتيني. لذلك استمروا يرددونه فيما بينهم إلى عصر النهضةء بل لقد 
بقي معروفا أيضًا-فيما يظهر- إلى أن جاء ديكارت فنادى بدأ «الكوجيتو» المشهور. 


Gilson, Archives, T.I, p. 48. (1) 
Ibid., T. IV, p. 41 (en bas). (Y) 
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ولقد عاهد هذا الفيلسوف نفسه على أن يرفض -في بحثه عن الحقيقة- 
كل ما يتطرق له الشك لأن حواسنا في حال اليقظة تخدعنا وتنقل إلينا العالم 
ا لخارجي نقلاً مشوكًاء ومخيلتنا أثناء النوم تغدق علينا صورًا وأوهامًا لا أساس 
لها. وأخذ يشك في كل شىء إلى أن انتهى به شكه إلى حقيقة ثابتة هى أنه يفكرء 
وما دام يفکر هو موجود» وفي مقدور الشكاك واللاأدرين أن يهدموا الحقائتق على 
اختلافهاء إلا هذه الحقيقة التي تحمل معها برهانها'. 


يقول «قد أستطيع أن أفترض أن لا جسم لي وأن لا عالم ولا مكان أحل 
فيه» ولكني لا أستطيع لهذا أن أفترض أني غير موجود؛ بل على العكس ينتج 
قطعًا في وضوح من شكلي في حقيقة الأشياء أني موجود.. فقد عرفت إذن أني 
جوهر ذاته وطبيعته التفكير» ولا يحتاج في وجوده إلى مكان ولا يخضع لشيء 
مادي. وعلى هذه الصورة «الأنا» أو النفس التي هي أساس ما أنا عليه متميزة تام 
التميز من الجحسم» بل هي أيسر معرفة منه» حتى في حال انعدامه لا تنقطع هي 
عن أن توجد مع کل ا 


هذا هو «الکوجيتو» الدیکارتی» وهذه ھی البرهنة عليه. ولا يجد القارئ 
صعوبة في أن يدرك وجوه الشبه بينها وبين البرهنتين السابقتين الأغسطنية 
والسينوية. وقديا لاحظ أرنولد أن ديكارت يحاكي أغسطين تام المحاكاة 


Descartes, Discours, p. 31-33. (1) 
Ibid. ; Méditations, p. 11. (¥) 
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في إثباته وجود النفس وتيزها من البدن""» ولم يبق مجال للشك في أن أبا 
الفلسفة الحديثة قرأ ملفات الفيلسوف اللاتيني» وخاصة ما اتصل منها بالنفس 
وخلودها"» وهو نفسه يصرح باغتباطه لموافقة «الكوجيتو» لخواطر أغسطين". 
وحديثا استطاع ليون بلنشيه أن يبين في سعة وتفصيل جديرين بالإطراء الأفكار 
التي سبقت «الكوجيتو» الديكارتي ومهدت له“ » غير أنه فاته أن يشير إلى الصلة 
بينه وبين برهان الرجل الطائر. 


وقد حاول أخيرًا المستشرق الاإيطالي فورلاني أن يتلافى هذا النقص 
فکتب في مجلة (۵ 1 14ء[) فصلا عنوانه «ابن سينا والکوجيتو الديکارتي». 
وفيه يعرض برهان الفيلسوف العربي وترجمته اللاتينية القدية» ثم يقارنه ما جاء 
به ديكارت موجهًا عنايته الكبيرة إلى بيان أثر الحواس والمخيلة لديهما. وينتهي 
بعد كل هذا إلى النتيجة الأآتية: وهي آنه سعد آن کون دیکارت قد قرا 
ابن سينا رأسّا لقلة المطبوعات» وعدم تداول مؤلفاته في الأيدي» ويرجح أن يكون 
قرأه عن طريق جيوم الأفرني . 

ولكنا نلاحظ أن ترجمة «كتاب الشفاء» اللاتينية أعيد طبعها في البندقية 
ثلاث مرات بین سنتي ۱٤۹٩‏ و ٦۳١٠ء‏ فتكون خر طبعة منها ظهرت قبل ميلاد 


Hamelin, Le systeme de Descartes, p. 122. 

Bréhier, Histoire de la philosophie, T. IH, p. 73. 

عثمان أمين» ديكارت (الطبعة الثانية)» ص ٠١۳١‏ . 

Blanchet, Les antéctdents historiques du "je pense donc je suis", Paris, 1920. 
Furlani, "Avicenna e il Cogito", in [slamica, Leipzig, 1927. 

Ibid., p. 70. 
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ديكارت بخمسين سنة فقط . ونحن نعلم كف أثيرت مشكلة النفس وخلودها 
لعهده» فمن المحتمل أن يكون الباحثون قد لجؤوا إلى كل المصادر الممكنة لحلها. 
وابن سينا من أطول الفلاسفة حديثا فيها وأكثرهم غرامًا بها. وقد أبان رينان من 
قبل مقدار تعلق السربونيين ورجال الدين في باريس بالفلسفة الاإسلامية بوجه 
عام ومناقشتهم لها وردهم عليها وبحثهم عن أصولها ومصادرها'» فلا یکن أن 
تكون قد فاتتهم مطبوعات البندقية المتقدمة» خصوصًا وقد لمسوا قرابة وشبها 
بين راء ابن سينا وأغسطين . وفي مكتبة باريس الأهلية أكثر من نسخة من هذه 
اللطبوعات» ويغلب على الظن أنها وصلت إلى السربون منذ ذلك التاريخ "» وإذا 
كان أرنولد قد أشار إلى أغسطن فقط ليبين أن ديكارت عالة على من قبله» فلعل 
ذلك راجع إلى أنه تخير شخصية معروفة من العالم المسيحي المحيط به. 


على أن ديكارت لم يتنبه إلى ابن سينا عن طريق جيوم الأفرني فقط› 
بل يغلب على ظننا أنه اهتدى إليه أيضا ني ثنايا مؤلفات روجر بيكون» أخاص 
تلميذ بين المسيحيين لفلاسفة اللإسلام وقد قراً ديكارت بيكون هذا وتأثر به 
في نواح مختلفة. وسواء أوقف ديكارت على ابن سينا مباشرة أم من طريق 
غير مباشر» فكل الدلائل قائمة على أن برهان الرجل الطاثر جدير بأن يعد بين 
الأفكار التي سبقت «الكوجيتو» الديكارتي ومهدت له . وإذا كان ديكارت 
Renan, Averroês, p. 267-278. (1)‏ 


Catalogue de la Bibliotheque nationale, Réserve, R. 82 (1), 82 (2), 83, 613. (¥) 
„Archives, 1, .ص‎ 63 (en طa8( يتفق الأستاذ جلسن معنا على ذلك» انظر:‎ )۳( 
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مديتا لأغسطين بشيء في صوغه وتصويره فهو مدين كذلك بدرجة لا تقل عن 
فا ا ا شا وال الأخير يرجع الفضل في بعث الأفكار الأغسطينية 
من مرقدها وتوجيه اللاتينيين من جديد تخوغا چا تشيطانی القرون الأربعة 
السابقة لديكارت. وهو مع زميله ابن رشد قد أثارا في العالم الغربي منذ القرن 
الثاني عشر مشكلة العقل والنفس» ونظرية المعرفة بوجه عام» إثارة امتد صداها 
إلى عصر النهضة. 


وواضح ان لا يعيب «الكوجيتو» في شيء أن يكون بعض الباحشن قد 
اهتدى إليه من قبل عن طريتق آخر» فإن اتفاق الآراء على أمر يزيده قوة فوق 
قوته» ويقيتا إلى يقينه. وليس ثمة داع لأن نجهد أنفسنا-كما صنع هملان وغيره- 
في أن نثبت بأي ثمن أن ديكارت مبدعه الأول» فإن هذه محاولة فاشلة ولا تتفق 
مع روح البحث العلمي"'. ولا يعيب ديكارت نفسه أن يكون قد سبق إليه في 
صورة غير الصورة التي أظهره بهاء وثوب غير الثوب الذي ألبسه إياه؛ فإن الفكرة 
الواحدة تتشكل بأشكال مختلفة تبعًا للمذاهب الفلسفية التي تبدو فيها. 


* f f 


فمن القرن الحادي عشر إلى القرن العشرين وبرهنة ابن سينا على وجود 
النفس تتدارس في معاهد الشرق» ولا تزال بعض كليات الأزهر المختصة ترددها 
إلى اليوم وكثيرًا ما تعرض وتناقش دون أن يذ كر اسم واضعهاء ودون أن تبحث 


Hamelin, Le systeme de Descartes, p. 122-123. (۱) 
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في كتبه. ولو تم هذا الربط لكان البحث أوضح والتحقيق العلمي أ . وقد بقيت 
تدرس في الغرب أيضا أربعة قرون أو يزيدء وخلقت حولها حركة فكرية واسعة» 
كان لها فيها مؤيدون ومعارضون. ويكفيها أثرّا أن تمهد لمبدأ هام من مبادئ الفلسفة 
الحديثة آلا وهو «الکوجيتو» الديكارتي . 


-٤‏ ماهية النفس 

قد يظن أنا- وقد أثبتنا وجود حقيقة مغايرة للجسم- لم يبق أمامنا صعوبة 
في تعرف حقيقتها وتحديد ماهيتهاء ولكن الأمر على عكس ذلك . فتحديد النفس 
في الواقع ليس من المسائل الهينةء ورا كان أعسر من البرهنة على وجودهاء ولا 
أدل على هذا من أن الفلاسفة اختلفوا فيه من قدي . ويتصور ابن سينا أن أيسر 
طريق لتذليل هذه الصعوبة هو أن يستعرض آراء من سبقوه محللا ومناقشًاء 
ليستخلص منها التعريف الذي يقره والحد الذي يرتضيه. 


(أ) آراء الفلاسفة السابقين لسقراط 

لقد اختلف ھۇ لاء الفلاسفة في حقيقة النفس > و مقدمتهم فیثاغعورس 
وأنبادوقليس ودیقریطس» وإن کان ابن سينا لم يصرح بأسمائهم. ويرجع 
اختلافهم في رأيه إلى أن للنفس أثرين ظاهرين» هما الحياة والحركة من جانب 
والادراك من جانب آخر. ففريق أخذ بالأمر الأول وحال تحديد النفس بواسطته 
فقط» وفريق آخر لم يفهم في طبيعتها إلا الإدراك» وفريق ثالث رأى أن يجمع بين 
هذين الانمن.. ويراد بالفريق الأول كل ولك الذين اعتبروا اللشن مضدر 
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الحياة والحركة الذاتيةء فخلطوا بينها وبين الدم الذي إذا سفح كان الموت» أو 
بينها وبين الجواهر الفردة -أو الهباء كما يسميه ابن سينا- التي كان يظن أنها 
متحركة دائمًا. وأما الفريق الثاني فيعتقد أن الشيء لا يدرك سواه إلا إذا كان 
مبداً له ومتقدمًا عليه» ولذلك عدوا النفس واحدًا أو جملة من المبادئ التي 
يختلف نوعها وعددها تبعًا للفلاسفة. فظنوا أنها نار أو هواء أو أرض أو ماء أو 
بخارء أو جعلوها مركبة من العناصر الأربعة كما ذهب إلى ذلك أنبادوقليس» 
زعمًا منه أن الشبيه فقط هو الذي يدرك الشبيه» فلا بد أن يكون في النفس جزء 
من الأشياء التي تدركها. وأما الفريق الآخر فيرد النفس إلى العدد؛ لأن الأعداد 
مبدا الوتخرد والركة والادراك". 


ولم يقنع ابن سينا بتلخيص هذه الأراء» بل ناقشها مناقشة طويلة عنيفة» 
نكتفي بسرد أمثلة منها. فيعترض على الفريق الأول أنه لم يفسر السكون» ذلك 
لأن النفس إن كانت متحركة بذاتها فكيف تسكن؟ على أنه ليس من السهل 
على هذا الفريق أن يحدد نوع الحركة الذي تقوم به النفس. ويرفض ابن سينا 
المذهب الذري الذي أثبت بطلانه في نواح أخرى. ولا يخفى تهكمه بأولئك 
الذين يزعمون أن الكائن لا يدرك إلا ما صدر عنه» ملاحظا أن الإنسان يعلم 
أشياء كثيرة لم يقل أحد إنه أصل لها. وليس بصحيح مطلقا أن الشبيه فقط هو 
الذي يدرك الشبيه؛ لأن لو سّلم هذا لكان معناه أن العالم العلوي لا يعرف من 
أمرالعالم السفلى شيت" . 


(۱) ابن سیناء الشفاءء ج اء ص ۲۸۲. 
)۲( المصدر نفسه» جا» ص ۲۸۲ - .۲۸٤‏ 
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ولسنا في حاجة أن نشير إلى المصدر الذي استقى منه ابن سينا معلوماته 
هذه» فإن الفصل الذي عقده في «الشفاء» تحت عنوان: «في ذكر ما قاله القدماء في 
النفس وجوهرها ونقضه» يتلاقى تماما مع ما جاء في الباب الأول من «كتاب النفس» 
لأرسطو"'. فتلخيص الاآراء صورة نما حكاه أرسطوء ومناقشتها أيضا تبدو صدى 
مناقشته. فتلمذة ابن سينا واضحة» وإعادته لأفكار الفيلسوف اليوناني ظاهرة. 


ولكن لا نزاع في أن وقوفه على هذه الآراء ومناقشته لها قد مکنه من تبين 
مواطن الضعف فيهاء وهياً له الفرصة لتخير التعريف الملائم. إلا أن هناك فيما 
يظهر عاملين يتقاسمانه» وصوتين عظيمين يتجاذبانه» وهو بينهما في حيرة واضحة 
وتردد ظاهر أو تناقض مكشوف أحياتا. فحبن يقرا عبارات أرسطو الأخاذة 
وتحليلاته المنظمة واعتراضاته المفحمةء لا يلبث أن يرددها ويسير وراءها. وحين 
يسمع أفلاطون ينادي بجوهرية النفس وتيزها التام من البدن» يستولي عليه هذا 
النداء ويصادف هوى في نفسه» وإن کان لا يتفق مع آرسطر: وقد يقف موقفا 
وسطبًا بين هذين الطرفين المتقابلين» محاولاً الجمع والتوفيق بينهما. وسنتبين 
بالدقة قة فيما يلي علام استقر رأيه. 


(ب) النفس صورة الجسم 
کل جسم طبيعي مركب من مادة وصورة» فا مادة مجرد استعداد الوجود» 
أو ان شتت چ من الوجود ولكن بالقوةء والصورة عامل تحول وتأثيرء أو إن شئت 


.Aristote, De [ ûme, 1, 2-5 المصدر نفسه» جا» ص ۲۸۲ وانظر أيضً|:‎ )١( 
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جزء من وجود الشيء ولكن بالفعل . فالوجود متوقف على المادة والصورة معا 
وهما بدورهما متلازمان» فالمادة تتقوم بالصورة» والصورة تقوم المادة والمادة المطلقة 
لا وجود لها في الأعيان معزل عن صورتهاء فإن عزلت عنها في الوهم كان الفناء. 
والصورة أكمل وأشرف من الادة؛ لأنها فعل» والفعل أسمى من القوة. وبالصورة 
تتميز الأجسام بعضها من بعض وتتحدد ماهيتها وتقوم بوظائفهاء فالأرض لا 
تفترق عن الماء مادتها بل بصورتهاء والسيف لا يقطع بحديده» بل بحدته". 


وما الاإنسان إلا جسم طبيعي» فهو مكؤن من مادة وصورة»ء ومادته هي 
البذف والضورة التشس» وبال خيرة بتميز من الخائنات غير الحية؛ لأنها مضدر 
حياته وحسه وحركته» فالنفس إذن صورة الجسم. والصور كمالات كلها 
وكمالات أولية؛ لأن وجود الأشياء المختلفة لا يكتمل إلا بها. وليست النفس 
کمال أوليًا لجميع الأجسام» بل الأجسام الطبيعية وحدها التي تتاز بالحياة عن 
الأجسام الصناعية» وتشتمل على آلات وأعضاء تقوم بوظائف متباينة» فهي 
كمال أولى لجسم طبيعي الي . 


وهنا أيضا ما أغنانا عن أن نشير إلى مصدر هذه الأفكار فإن مبداً الهيولى 
والصورة من المبادئ الرئيسية التي قامت عليها الفلسفة الأرسطية. وقد شاء 
أرسطو أن يفسر به مشكلة التغير كلهاء وأن يطبقه تبعًا على علم النفس الذي هو 


(۱) ابن سیناء الشفاءء ج اء ص ۲۲ - ۲۳؛ النجاةء ص ۰۱۹۰ ۳۳۲ - ۳۳۹. 
)۲( ابن سینا الشفاء» ج اء ص ۲۷۸ 2 ٠۰‏ رسالة فی القوى النفسانية» ص ANTES‏ 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
42 2200 


جزء من الطبيعة. ولم يصنع ابن سينا شيثًا أكثر من أنه اعتنق المبدأ وأقر تطبيقه. 
وهو فيما تقدم إغا يلخص الفصلين الأول والثاني من الباب الثاني من «كتاب 
النفس»"'. ولم يكتف بأن يأخذ باراء أرسطوء بل أبى إلا أن يردد بعض ألفاظه 
وعباراته. فلفظ «كمال» الذي يتشبث به ويبني عليه تعريفه ترجمة صحيحة 
لكلمة «أنتليشيا» اليونانيةء وقوله: «إن النفس صورة الجسم» ترجمة أخرى لتعبير 
أرسطي مشهور"'. فإذا كان هذا التعريف ناقصًا أو معيبًاء فليس الفيلسوف 
العربي مسؤولاً عن ذلك وحده» بل يشاركه فيه أستاذه اليوناني . 

وإذا ترکنا جانًا لفظ «كمال» أو «أنتليشيا» وما یثیران من غموض» فاإنا 
لا نلبث أن نصطدم بتلك الحملة المشهورة: «النفس صورة الجسم). تعبير رائع 
وأخاذ من غير شك» ولكنه لا يقدم كثيرًّا في تفهم حقيقة النفس وتحديد ماهيتها؛ 
وكم عودنا أرسطو هذه التعبيرات التي يجمل فيها بعض المشاكل دون أن يحلها. 
ونحن نسلم أن فكرة الصورة من الأمور الجوهرية في مذهبه» إلا أنها في الوقت 
نفسه من أدق نقطة وأصعبها تلاؤمًا مع نزعته الواقعيةء فإن من يقول بالصورة يدنو 
من المثالية الأفلاطونية وإن تحامل عليها. 


والواقع أن أرسطو لم يأل جهدًا في نقد مثالية أفلاطون التي تقول إن النفس 


حقيقة متميزة من الجسم» ويصرح بأن ما ذهب إليه الافلاطونيون والفيثاغوريون 


Aristote, De [ ûme, H, 1-2. (1) 
Ibid., 412 a, 20. (¥) 
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من أن النفس جوهر روحي أشبه بالخيال منه بالحقيقة. ولا يستطيع أن يتصور أن 
نفسًا ما تأتي من الخارج وتحل في جسم ماء وكيف نقبل هذا ومؤداه أن النفس 
تدخل الجسم كما يوضع مظروف في ظرف خاص» ومن المقرر أن المادة غير قابلة 
للعزل عن صورتها"". ومع هذا فإن أرسطو يفسر النفس تفسيرًا أدخل في باب 
المثالية من فرض أستاذه؛ فإنه يعتبرها صورة» وليست الصورة شيتًا أو مادة بأي 
شكل من الأشكال. وهذا تناقض ظاهر ولازم لكل فيلسوف واقعي يحتفظ 
بقسط من المثالية ! 


ويظهر أن ابن سينا قد أدرك ما في التعريف السابق من نقص» بدليل 
ما لاحظه من أنه لا يفسر النفس من حيث هي» وإغا يعرفها من ناحية صلتها 
با لجسم . لھذا لم یر بدا من توضیحھا توضیًا ذاتیّاء ووضع حد کامل لھا لا 
يكون مثار اعتراض أو ملاحظة. وقد بذل في تكوين هذا الحد الجديد جهودًا 
عنيفة ومضنيةء ولكنها لم تكن ضائعة؛ لأنها انتهت به إلى التعريف الذي يقره 


2 


لعلا د کر ان برهتة ابن سینا على وجرد آالشیں انت تھے کلھا إل 
إثبات حقيقة مغايرة للجسم ومتميزة عنه كل التمييزء فلا يمكن إذن أن تكون 


Ibid., 407 b, 13. (1)‏ 
(۲) ابن سیناء الشفاءء جا ص ۲۷۹. 
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صورته ولا عرضًا من أعراضه» بل بالعكس هي شيء آخر يقابله تام المقابلة 
ویخالفه کل o sS‏ 
جسمي؛ والاإدراكات المتميزة تستلزم حقائق متميزة تصدر عنها. وعلى هذا 
فالبرهنة الآنفة- وهي من عمل ابن سينا- تتنافى مع القول بأن النفس صورة 
الجسم» وكأغا كان هذا القول عدوى سرت إليه لا تتمشى مع مجموعة آرائه 
الأري 

لهذا عدل عنه إلى تعريف آخر يبدو أكثر وضوخًا وانسجامًاء وقرر أن 
النفس جوهر قائم بذاته. ولا يكتفي بأن يدعي الدعوى ويرسلها على علاتهاء 
وإنغا يأخذ على عاتقه إثباتها. فيلاحظ أن الجوهر والعرض متقابلان» بل متناقضان 
وإن كان تناقضهما غير صريح» ذلك لأن كل ما ليس بجوهر عرض . فإذا استطعنا 
أن تالش سه و احا من العاف ت ا أا جره 


ولعل أول شيء ينفي عنها العرضية هو أنها مستقلة كل الاستقلال عن 
الجسم» وهذا الأخير محتاج إليها تمام الاحتياج في حين أنها لا تحتاج إليه في 
شيء. فلا يتعين جسم ولا يتحدد إلا إن اتصلت به نفس خاصة» في حين أن 
النفس هي هي سواء اتصلت بالجحسم أو لم تتصل به. ولا يمكن أن يوجد جسم 
بدون النفس؛ لأنها مصدر حياته وحركته» وعلى العكس تعيش النفس بعزل 
عن الجسم. ولا أدل على هذا من أنها متى انفصلت عنه تغير وأصبح شبخًا من 


النفس وخلودها عند ابن سينا 
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الأشباح» في حین آنها بالانفصال والصعود إلى العالم العلوي تيا حياة كلها بهجة 
وسعادة. فالنفس إذن جوهر قائم بذاته لا عرض من أعراض الجس'. 


وليس القول بجوهرية النفس من الأراء التي ابتكرها ابن سيناء فقد سبقه 
إليه أفلاطون» وتوسع فيه رجال مدرسة الإإسكندرية. وما دامت النفس جوهرًا 
فلا يكن أن تكون صورة للجسم؛ لأن من المبادئ المقررة أن ليس ثمة وجود 
مستقبل للصورة معزل عن مادتها. ولكن ابن سينا يذهب - متفقا مع الفارابي - 
إلى أن النفس في أن واحد جوهر وصورة: جوهر في ذاتهاء وصورة من حيث 
صلتها با لجسم" . وكأنه شاء بهذا أن يوفق بين أفلاطون وأرسطوء فأخذ بفكرة 
الجوهر الأفلاطونية وفكرة الصورة الأرسطيةء وأطلقهما معًّا على النفس. ولعل عا 
يش رل ذلك أن كلمة جهن لد ارسظر لمست محدودة المعنى» فطق على 
المادة تارة» والصورة أخرى» وعليهما معّا مرة ثالثة؛ هذا إلى أنا نعرف لديه الصورة 
الجوهرية كعقول الأفلاك. إلا أن هذا توفيق لا يخلو على كل حال من تهافت 
وتناقض . 

على أن الغارابي وابن سينا- فيما يظهر- لم يبتدعاه» فقد قيل به من 
قبل في مدرسة الإسكندرية. وذلك أنا نلحظ أن صاحب «كتاب الربوبية» يفسر 
عبارة أرسطو المشهورة: «النفس صورة الجسم» تفسيرًا يشبه كل الشبه ما قدمناه. 


)۱( ابن سیناء الشفاىء جا» ص .TAo‏ 
(۲) المصدر نفسه» جا» ص ۲۷۹؛ انظر آنا 128 .Madkour, La place, p.‏ 
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فهو يدافع أولاً كل الدفاع عن جوهريتهاء ويبرز هذا ما استطاع» ومع ذلك لا 
يرى غضاضة في أن تكون صورة من حيث علاقتها بالجسم» وبذا خلط بين 
الأفادطونيةوالاأرسطة". 


ومهما يكن من أمر هذا السند التاريخي فإنه لا يقوي مركز ابن سيناء 
ولا يزيد في الأمر شيئًا أكثر من أنه أخذ بتوفيق غير موفق» وكأنه أحس بهذا 
الضعف» فحاول أن يتحاشاه ويتخلص منه» وذلك أنه كلما بعد عن جو الأآراء 
الأرسطية وخلص إلى تفكيره الخاص عد النفس جوهرًا فحسب» ولم يشر قط 
ف انها صورة» فعندما يعرفها في «الشفاء» و«النجاة»» اللذين يجاري فيهما جماعة 
المشائين» يقول إنها كمال وصورة للجسم» وإذا ما انتهى إلى «الإشارات» الذي 
يبدو فيه استقلاله وشخصيته» لأ يتحدث عنها إلا باسم الجوهر والجوهر الروحاني 


(د) روحانیتها 

لا يكفي لتعريف النفس أن نقول إنها جوهر» فهذا جنس لا تتميز به من 
الجواهر الأخرى في شيءء» وينبغي أن يضاف إليه فصل أو فصول كي يكتمل 
التعريف . والفصل الفاصل هنا هو روحيتها التي تفترق بها عن الجسمية افتراقا 
تامًا. وإذا كان ابن سينا قد جد في إثبات جوهريتهاء فإن جهده يتضاعف لبيان 


(۱) کتاب الربوبية ص .۲٤ »۷ ٤‏ 
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أنها من الجواهر الروحيةء وفيه الجدل يبلغ قمته. فيذهب في إثبات ذلك مذاهب 
شتى» ويقيم الدليل تلو الدليلء مستعيتًا ببعض المبادئ الرياضية والمعلومات 
الط ار مرل غل اة لكرج رمتخارل احص ادل ماه 
خصوصًا ومن بينها المعقد الغامض» أو ما يشتمل على آراء لا يزال لها وزن من 
الناحية السيكلوجية. 


فيقرر أولا أن النفس جوهر يدرك المعقولات والمعاني الكلية ويشتمل عليهاء 
وجوهر هذا شأنه لا يكن أن يكون جسمًا ولا قائكًا بجسم؛ ذلك لأن النفس هي 
التي تجرد الكليات عن الكم والأين والوضع وتستخلصها من الجزئيات» فلا 
مكن أن تضعها في حيز جديد؛ ولن يصير الكلي كليًا ولا ا لمعقول معقولا بالفعل 
إلا إذا انتزع من المكان وفهم في ذاته بعيدًا عن عوارض المادة'. 

وإذا قلنا بمادية النفس لزم أن تحل المعقولات في مكان. وهذا محال. 
ا ا غت ج ا ن ن ا اا ا را ل ال م 
تلك النقطة الهندسية التي يتكون منها الخط ولا توجد منعزلة مطلقاء فلا يكن 
أن تكون محلا لشيء ما. وعلى هذا لم يبق إلا أن تكون المعقولات حالة في 
مكان قابل للقسمةء وفي هذا الفرض أيضا صعوبات كثيرة لا سبيل إلى تذليلها 
ومتناقضات لا نستطيع رفعها. 


)۱( ابن سینا الشفاء جا ص 0-4 النجاة» ص 4 — AT‏ 
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وأهمها أن الكلىّ د يصبح قابلاً للقسمة تبعًا للحيز الذي يشغله» فيصير 
کا دس و کی عدد ل أن يكون فكرة عقلية. وإذا قلنا بقسمته» فهل 
هو مكون من أجزاء مكررة متشابهة أو غير متشابهة؟ إن أخذنا بالأول قادنا إلى 
نتيجة واضحة البطلان» وهي أن يتكون الكلي المتنوع المميزات من جزء واحد 
مكرر. وإن ذهبنا إلى الثاني كان معناه أن الكلي قابل للقسمة إلى ما لا نهاية 
شأنه في هذا شأن الجسم الذي حل فيه. ونحن نعلم أن الكليات وإن قسمت 
ا أجناس وأنواع» پثبځی ي أن تقف عند حد في هذا التقسيم . فهي في ذاتها قابلة 
للقسمة إلى نهايةء وتبعًا للحيز الذي تشغله يكن تقسيمها عقلاً إلى ما لا نهاية 
وهذا تناقض صريح. على أن هناك معقولات بسيطة لا تقبل القسمة بحالء 
فكيف نتصورها شاغلة لحيز منقسم؟ وإذا بطل كل هذاء فالجوهر الذي تحل فيه 
المعقولات روحاني غير موصوف بصفات الأجسام» وهو ما نسميه النفس' 


هذا هو أعنف برهان يستدل به ابن سينا على روحية النفس. ويظهر أنه 
کان معتدًا به الاعتداد کلهء فإنه ساقه في كل كتبه السيكلوجية التى وصلت 
إليناء في شكال مختلفة بعضها أغمض وأعقد من بعض» وربا كان أوضحها 
نسبيًا ما جاء في «كتاب النجاة». 


وليس القول بأن المعقولات لا تشغل حيرا فكرة مبتكرة» فقد قال بها 
الإغريق من قدي . وأرسطو خاصة يفصل الكلام في وجود الكليات مبيتا أنها 


)۱( الملصدر نفسه» ص ۲۸۰ - ۲۸۹؛ الشفاءء جا» ص A ۳٤۸‏ اللإشارات» ص 1 — ATT‏ رسالة ف 
القوى النفسانية» ص ٦۷‏ - ۷۹ 
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موجودة في الجزئيات بالقوة وفي الذهن بالفعل» والوجود الذهني هو الوجود 
الحقيقي؛ وإذا كان بينه وبين الوجود الخارجي فارق فهو أنه مجرد عن الماديات' 
وقد حاول الفارابي من قبل البرهنة على روحية النفس محاولة نظن أنها هي التي 
المت 
وما دامت النفس تدركها وتشتمل عليها فهي جوهر مفارق للمادة 


ولك هفاك جذيدا دى E‏ 
أقيسة اقترانية وقسمة ثنائية» لا يلبث المرء أن بل أمامها بالمطلوب. وقد لا 
نستسيغ الان كا هدا إالطر ا رادلل الذي نيدو أشبة امتاقشات 
اللفظية منه بالبحث العلمي» إلا أنه كان من ميزات القرون الوسطى» ولابن سينا 
خاصة فيه قدرة فائقة. ودون أن نسترسل في هذاء لا يفوتنا أن نشير إلى أن بعض 
المقدمات السابقة عرضة للطعن والنقض. 

ومهما يكن من شأن البرهان السابق» فإنه يعتمد على مبدأ يقره علم 
النفس الحديث» وذلك أن الظواهر الجسمية تختلف عن النفسية بأن الأولى هي 
التي تشغل حيرا في حين أن الثانية مجردة عن المكان» وكل ما تقاس به إا هو 
الزمان الذي تحدث فيه» ويضيف ابن سينا إلى هذا ملاحظات أخرى سيكلوجية 


Aristote, De [ ame, III, 4. (۱)‏ 
)( الفارابى» الثمرة المرضية» ص Vo‏ المفارقات» ص ۷ - ۸. 
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ير ال اا كنا د أن قد السيل ,أل حط القن ق اا لهف 
على طبيعتها وميزاتها. فأما ولا حيلة لنا إلى ذلك فلنلجأ إلى آثارها ووظائفها فإن 
فيها خير معين على فهم كنهها؛ وكثيرًا ما قام الأثر دليلاً على المؤثر. ومن أهم 
وظائف النفس وألصقها بها الإدراك» ويلحظ فيه أن النفس تدرك ذاتها وتدرك 
أنها تدرك؛ وفي هذا دليل قاطع على أن إدراكها مباشر وبدون واسطة. ذلك لأنها 
لو كانت تدرك بألة جسدية لانعدم كل هذا وما استطاعت أن تدرك نفسهاء ولا 
أن تكون شاعرة بإدراكهاء بل ولا أن تدرك الآلة التي تستخدمها. 


ويكفي أن نقارن هذا الإدراك العقلي بالإدراكات الحسية أو المتصلة با لجسم 
لنتبين الفرق بينها. فبينما النفس تدرك ذاتهاء وتدرك إدراكهاء لا تستطيع حاسة 
ما من حواسنا أن تحس نفسها ولا إحساسها ولا العضو الذي يوصل إليها هذا 
الإحساس» اللهم إلا إن عكس إليها رأة ونحوها. وكذلك المخيلة لا تتخيل 
ذاتها ولا فعلها ولا آلتهاء وإنغا تتخيل أمرًّا خارجًا عن كل ذلك. وإذن النفس 
الناطقة من طبيعة غير طبيعة هذه القوى الجحسمية"'. 


وفوق ذلك تتأثر هذه القوى با تقوم به من مجهود» فإن عظم أو استخدمت 
زمتًا طويلاً بدا عليها التعب والإعياء وعز عليها أن تقوم بوظائفها في دقة. فالقراءة 


(۱) ابن سیناء الشفاء» ج اء ص ۲۰۰ - ۱١۴؛‏ النجاة» ص ۲۹۲ = ٤۲۹؛‏ الإشارات» ص ۱۳٤-۱۳۲‏ -٤٠٠؛‏ 
رسالة في القوى النفسانية» ص .۷٠ - ٩٩۹‏ 
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الأذن:وليس اثر هده الانخساسات القوية مقصور على وقتهاء بل يبقى بعد زمتاء 
قوبًا لا یسمع معه ولا علی أثرہ صوتًا ضئیلاء ومن ذاق طعمًا شدید الحلاوة لا 


یحس بعده خفیف الطعوم. 


وعلى عكس هذا يزداد العقل نضجًا كلما استخدم وقام بوظيفته» وإذا 
ا E‏ ا ع ا ا ھر ادا ا فا 
يبدو متعبًا أحياتاء ولكن هذا راجع إلى ما يتصل به من ظروف عضويةء فإنه 
ا Ty i‏ 
يستعين با مخيلة كثيرًا وهي مرتبطة بالجسم ارتباطا وثيقا' '. 


وأخيرًّا كل أعضاء الجسم تضعف تبعًا لتقدم السن» ويبدأً هذا الضعف 
عادة بعد سن الأربعين. أما القوة العقلية فتخالف هذا ٤‏ المخالفةء إذ أنها لا 
تکتمل إلا خن يجاوز الانسات هذه السنء يقول ابن سينا فلا شاك أن الجسم 
الحيواني والآلات الحيوانية إذا استوفين سن النمو وسن e‏ الذبول 
والتنقص وضعف القوة وكلال المنةء وذلك عند الاإنافة على الأربعين سنة. ولو 
كانت القوة الناطقة العاقلة قوة جسمانية آلية» لكان لا يوجد أحد من الناس في 
هذه السن إلا وقد أخذت قوته تنتقض» ولكن الأمر في أكثر الناس على خلاف 
هذاء بل العادة جرت في الأكثر أنهم يستفيدون ذكاء في القوة العاقلة وزيادة بصير 
فإذن ليس قوام القوة النطقية با لجسم والآلةء وإذن هي جوهر قائم بذات» 


)۱( ابن سیناء الشفاء» جا ص ۰۰؛ النجاة» ص .۲۹١ - ۲۹٤‏ 
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وأما ما يبدو من نسيان أو ضعف في التفكير أو خط في الأحكام أثناء 
الشيخوخة» فليس راجعًا إلى نقص أو اضطراب في القوة العاقلةء وإغا مصدره 
مؤثرات جسمية وعضوية. وبيان ذلك أن النفس تؤدي مهمتين متباينتين 
ومتعارضتين تقريبًا. فهي تسوس البدن وتدبر أمره» كما تقوم بالتفكير والتعقل . 
وكثيرًا ما عز عليها الجمع بين هذين الأمرين» فيحول الحس دونها والاسترسال 
في النظر والتأمل» كما يصرفها البحث العميق ولو مدة معينة عن حاجات الطعام 
والشراب. فما نظنه من ضعف التفكير أو تعطل العقل لدى الشيخ أو المريض 
منشؤه أن النفس قد شغلت بهمتها الجسمية» بدليل أنها تسترد كل قوتها العاقلة 
أذامازاك الرض . 


* f 


هذا هو مجمل برهنة ابن سينا على روحانية النفس» وأول ما يؤخذ منها 
أنه خرج من تردده السابق واستقر رأيه على أن النفس جوهر روحاني» وبذا 
غلبت أفلاطونيته على نزعته المشائية. ومن الغريب أنه استخدم أفكارًا أرسطية 
لإثبات ما لا يقره أرسطوء فحاول أن يبرهن على روحية النفس وتيزها من الجسم 
بتلك الملاحظات التي وردت من قبل في «كتاب النفس»» والتي تتلخص في أن 
الحواس تضعف أو تتعطل على أثر الإحساسات القوية. إلا أن له ملاحظة 
أخرى أهم من هذه جميعهاء وهي أن القوة الناطقة تدرك نفسها وتدرك أنها تدرك 


(۱( ابن سیناء الشفاء جا» ص ١‏ - ۲ ؛ النجاة ص 0٥‏ - 4۷. 
Aristote, De [’aûme, Il, 4. (¥)‏ 
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على عكس الحواس» وهذا هو أساس «موضوع الشعور» الذي يعتبر من دعائم 
على النفس الحديث. 


ويبدو في البرهنة السابقة أمر خر له شأنه» وهو إبراز استقلال النفس عن 
الجسم وسموها عليه. فهي الثابتة وهو متغير» والمدركة لنفسها ولغيرهاء والشاعرة 
بإدراكهاء وهو غير مدرك أو لا يدرك نفسه على كل حال» وليس ثمة نظرية أبرز 
فيها استقلال النفس عن الجسم مثلما صنع أفلاطون. 

ولقد أضحى واضحًا أن شيخ الأكاديية استطاع أن ينفذ إلى فلاسفة 
الإسلام مباشرة أو عن طريق مدرسة الإسكندريةء وأن يؤثر فيهم جميعًا على 
الرغم من تعصبهم لأرسطوء وكان أثره في ابن سينا أشد وأعمق . وها هو ذا يقول 
معه بجوهرية النفس وروحانيتها واستقلالها عن الجسم» وسنرى بعد قليل كيف 
يحاول البرهنة على خلودها برهنة لا نكاد نجد لها شبيها في التاريخ القدي إلا 
لدی أفلاطون'. 


ولعل هذا الجانب الأفلاطوني هو الذي قرب ابن سينا من هيات ما كان 
ينتظر أن تقترب منه» وحببه إلى مدارس لم تتردد في أن تعلن متابعتها له. فبما 
في مذهبه من روحانية تقبله بعض متصوفي الإسلام وأخذوا عنه» وا فيه من 
ع 8 ۰5 ۰ م )۲( 
افلاطونية تاخى مع اراء الأغسطينيين وإن بعدت الشقة بينه وبينهم . وسنحاول 
أن نبين في اختصار ما كان لتعريفه للنفس من أثر في المدارس اللاحقة. 


(۱) ص ۱۸١ - ۱۸٤‏ وما بعدها (= ص ۲۰۹۳ -۲۹۸). 
(۲) ص ۱۹۸-۱۹۷ (= ص ۱۹۰ .)۱۹٩-‏ 
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(ه) مدى الأخذ بهذا التعريف 


لقد کان لتوسع ابن سینا في بیان «أن النفس جوهر روحي» د کیږف 
الدراسات الإسلامية» حتى لقد تنوسي تعريف أرسطو المشهور» ووصل الأمر 
بفخر الدين الرازي- وهو من نعرف إلامًا بالآراء والمذاهب- أن قال: «أطبق 
الفلاسفة على أن النفس جوهر ليس بجسم»"'. وكأن الفلاسفةء إذا ما ذكروا في 
العالم اللإسلامي بعد القرن الخامس الهجري» إنغا يراد بهم ابن سينا. وبذا أصبح 
القول بجوهرية النفس وتجردها هو التعريف الفلسفي المأثورء يذ كر ليقبل ويؤيدء 


او ليناقش ويعارض . 


فالغزالى يقرر في «المقاصد» أنه لا يجوز «أن تدرك المعقولات الكلية بالة 
جسمانية» بل المدرك لها جوهر قائم بنفسه ليس بجسم ولا منطبع في چا 
ويتصدى لاإثبات ذلك بعشرة أمور: سبعة منها علامات قوية مقنعةء وثلاثة هي 
براهين قاطعة"» وهذه البرهنة في مختلف تفاصيلها لا تخرج عما قاله ابن سينا 
في شيء آخر» اللهم إلا زيادة الترتيب والتوضيح. 

ولكنه يعود فيقف المسألة الثامنة عشرة في كتاب «تهافت الفلاسفة» على 
بيان «تعجيزهم عن إقامة البرهان العقلي على أن النفس جوهر روحاني قائم 
)١(‏ الرازي» معالم أصول الدين» ص .١١١‏ 


(۲) الغزالى» مقاصد الفلاسفة» ص ۲۹۲. 
(۳) المصدر نفسه» ص ۲۹۲ .۳١٠-‏ 
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بنفسه لا يتحيز وليس بجسم ولا منطبع في الجسم»"'. وهنا يعرض الأدلة التي 
ساقها في «المقاصد»» ثم يناقشها دليلاً دليلا مناقشة لم تخل من خاط أو مغالطة 
وسفسطة أحياتا. الأمر الذي لم يفت ابن رشد أن ينبه إليه» ويقومه في «تهافت 
التهافت»»ء على الرغم من أنه كان أميل إلى القول مع أرسطو: إن «النفس 
صورة للجسم». 


ويظهر أن الغزالي أحس با في هذه المناقشة من حرج فإنها تنقض ما 
يتمشى مع التعاليم الدينية» وتنتهي إلى إنكار ما يثبته هو نفسه باسم الكلام 
والتصوف . لهذا اضطر أن يصرح بأنه لا يعترض على قول الفلاسفة «إن النفس 
جوهر قائم بذاته» من حيث المبدأء إذ ليس بعزيز على قدرة الله أن تكون كذلك» 
وليس في الشرع ما يناقض هذاء بل رعا تبين في تفاصيل الحشر والنشر أن الشرع 
مصدَّق له. ولكن ما يعترض عليه إنغا هو الشكل» ودعوى الفلاسفة أن هذه 
مسألة يكفي فيها مجرد دلالة العقل دون حاجة إلى دليل من الشرع". 


ومهما يکن من تعارض الغزالي ف مواقفه» فإنه مکن - مؤيدًا ومعارضا - 
لتعريف ابن سیناء وساعد على نشره. فأضحى مبدا من مبادئی الأشاعرة» ورای 
فيه المتصوفة ما يصور النفس بالصورة الملائمة التى تفسح الباب للطهر والنقاء 
)١(‏ الغزاليء تهافت الفلاسفة (طبعة بیروت)» ص ۲۹۷. 


(۲) ابن رشد» تهافت التهافت (طبعة القاهرة)» ص .٠١۸‏ 
(۳) الغزالي» تهافت الفلاسفة» ص .٠٠٤‏ 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
۳٤‏ 24 


والصعود والاتحاد. وإذا كان بعض المتكلمين المتأخرين قد ناقشه» فإنغا جارى في 
ذلك غالبًا الغزالى في منحاه من معارضة الفلاسفة بصرف النظر عما يقولون» 
وكأنها معارضة للمعارضة وجدل لمجرد الجدل. 


وهنا مسألة يحسن أن نشير إليهاء وهي أن المنهج الجدلي الذي عوّل عليه 
ابن سينا في إثبات «أن لا شيء من المدرك للجزئي بمجرد ولا من المدرك للكلي 
مادي»» أو بعبارة أخرى في البرهنة على روحانية النفس. والذي عززه الغزالي 
في «تهافته»» كان له أثر في تاريخ الحياة العقلية في العصور المتأخرة. إلى حد 
أن أضحى البحث ضربًا من المماحكات اللفظية وسلسلة من الاستشكالات 
الوهميةء تثار أو تخترع ليرد عليهاء وكثيرًا ما نسي الموضوع الأصلي في خلالها. 
ووقف الدرس والتأليف عند مجموعة من المتون المختصرة» تشرح شرخًا لفظيًاء 
ثم تناقش عبارات الشرح في حاشية أو تقرير. ونحن لا ننكر أن في هذا الجدل 
تقحيصًا للألفاظ وتفتيقا للذهن» ولكنه إذا بولغ فيه أضحى دراسة للألفاظ لا 
للأفكار» وحال دون تقدم العلوم وكسب المعلومات. 


* f 


أما اللإسكولائية المسيحية» فتكاد تنقسم في هذا الشأن إلى تيارين متقابلين 
ظهرت آثارهما في أواخر القرن الثانى عشر وأوائل القرن الثالث عشر: أحدهما 
أرسطي لا يسمح بتغيير في آراء المعلم الأول» وعلى رأسه القديس توماس 
الكوينى الذي يعتبر أوفى تلميذ لأرسطو في الفلسفة المدرسية المسيحية» فهو 
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منها بثابة ابن رشد في الفلسفة المدرسية اللإسلامية» بل لعله أكثر انسجامًاء وأقل 
تناقضًا. والتيار الأخر أفلاطوني يحاول أن يحيي معالم الفلسفة الأفلاطونية 
التي بدو نورا لد السيخين وسو عط ودن ۰ وآباء 
الكنيسة الأول وفي مقدمة هذا الفريق جيوم الأفرني وروجر بيكون' 


ولا شك في أن القول بأن النفس صورة الجسم يتمشى مع التيار الأولء في 
حين أن التيار الثاني يذهب إلى جوهريتها وروحانيتهاء لهذا كان ابن سينا أقرب 
إليه وأكثر تأخيًا معه. فجيوم الأفرني مثلاً يعلن أن النفس جوهر بسيط لا يقبل 
القسمة والتعدد على الرغم من قواها المختلفة التي إغا تعبر فقط عن عمليات 


(u gk 
.' نفسيه متعدده‎ 


على أنه ين ينبغي ألا ننسی أن هؤلاء المدرسيين جميعًا يضعون الاعتبارات 
الدينية في المقام الأول وي الأخذ إطلاقا ما قاله أرسطو ما قد يؤدي إلى فناء 
النفس ويلغي السعادة والحياة الآخرة التي خلقت النفوس من أجلها. لذلك 
نرى مشائي المسيحيين وعلى رأسهم توماس الأكويني لا يجارون أرسطو إلا بقدرء 
ولا يقرون من آرائه إلا ما تسمح به التعاليم الدينية؛ فإذا ما أثير شك حول بقاء 
النفس وخلودها كانوا إلى ابن سينا والأفلاطونية أقرب". وعلى هذا يمكننا أن 
نقرر أنه إذا كانت الإسكولائية المسيحية مدينة لابن رشد بشر حه لأرسطر ورفعة 


Madkour, La place, p. 170-179. (۱) 
Gilson, Archives, T. I, p. 58. (¥) 
Renan, Averroês, p. 232-234. (¥) 
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e O NE RE‏ بإحيائه لمعالم الفلسفة 
الأفلاطونية وتأييده لبعض آرائها. 

وفوق هذا يرى ابن سينا أيضا- متفقا مع أستاذه الفارابي- أن النفس من 
حيث هي جوهر» ومن حيث صلتها با لجسم صورة. ولهذا الرأي- فوق ما فيه من 
توفيق بين أفلاطون وأرسطو- وزن من وجهة النظر المسيحيةء فإنه يحقق وحدة 
الإنسان على وجه أكمل» ويربط الجسم بالنفس برباط أوثتق. لذلك صادف 
هوى في نفوس كثير من المسيحيين» فأخذ به من اللاهوتيين الإسكندر الهالسي 
والقديس بونا فنتورء ومن الفلاسفة ألبير الكبير". 


ولا أظننا في حاجة أن نشير إلى أن تفرقة ابن سينا بين المادي والمجرد» بين 
الجسمي والروحي› تلتقي م قسمة دیکارت للجوهر إلى مادة وروح . فکلاهما 
يقابل بين المادة والروح مقابلة تامةء ويقول بثنائية ظاهرة تقوم على أساس الحيزء 
ويردد بعض آرائه. وقد سبق لنا أن أشرنا إلى ما أثاره علم النفس السينوي من 
حركة في أخريات القرون الوسطى وإبان عصر النهضةء وما خلفه من جو فكري 
امتدت ريحه إلى التاريخ الحديث"'. وسنبين الآن كيف حاول ابن سينا أن يحل 
إشکال هذه الغنائية» ووجوه الشبه بين حله والجحل الديكارتي . 


Gilson, L ‘esprit de la philosophie médiévale, I, p. 185-186. (1) 
.)۲۱۰- ۲۰٦۹ ص‎ =( ۱۰٤ - ۱۹۱ ص‎ )۲( 
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-٠‏ الصلة ببن الجسم والنفس 

يرجع الماديون الغلاة الظواهر العقلية على اختلافها إلى أصل واحد» فهي 
في نظرهم ليست إلا ثمرة من ثمار الجسم وأجهزته وأثرّا من آثار ا مخ والأعصاب. 
ويردها المثاليون المغرطون إلى النفس؛ لأنها وحدها عندهم هي الحقيقة وما وراءها 
صور وأوهام» فكلا الطرفين لا يعترف إلا بأصل واحد مادي أو روحي» ويبني 
عليه كل تفسيراته» أما من يقول بالجسم والنفس معًا فهو مضطر لأن يربط 
أحدهما بالآخر ويفسر الصلة بينهما. 


وابن سينا كما قدمنا من أنصار هذه الثنائيةء لذلك كان لابد له أن يجمع 
بين طرفيها. وني رأيه أن الجسم والنفس متصلان اتصالاً وثيقًا ومتعاونان دون 
انقطاع . فلولا النفس ما كان الجسم؛ لأنها مصدر حياته والمدبرة لأمره والمنظمة 
لقواه. ولولا الجسم ما كانت النفس» فإن تهيؤه لقبولها شرط لوجودهاء وتخصصه 
بها مبدأً وحدتها واستقلالها. ولا يكن أن توجد نفس إلا إن وجدت المادة 
الجسمية المعدة لهاء فهي منذ نشأتها تواقة إلى الجسم» ومتعلقة به ومخلوقة لأجله. 
وني أدائها لمهامها الكثيرة تستخدمه وتعول عليه» ويكفي أن نشير إلى التفكير 
الذي هو عملها ا لخاص» فإنه لا يتم إلا إن رفدتها الحواس باثارها. 


وواضح أن العقلي ذو دخل كبير في الجسمي» فرب فكرة هيجت الجسم 
وأحدثت فيه انفعالات كثيرة. وللجسمي أيضا أثر في العقلي» فقد تنتج الحركة 


(۱( ابن سیناء الشفاء» ج اء ص Tor oY‏ النجاة» ص ۲۹۷ - ۲۹۹ 
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فكرة» ويبعث اعتدال امزاج على السرور والغبطة'. يقول ابن سينا:«انظر إنك 
إذا استشعرت جانب الله وفكرت في جبروته» كيف يقشعر جلدك ويقف شعرك»› 
وهذه الانفعالات والملكات قد تكون أقوى وقد تكون أضعف» ولولا هذه الهيثات 
ما كانت نفس بعض الناس بحسب العادة أسرع إلى التهتك أو الاستشاطة غضبًا 


َة N‏ 
من نفس بعص») 


(أ) الروح الحيواني" 
فهناك علاقة إذن بين الجسم والنفس وتأثير متبادل» وهذا قدر يتفق عليه 
کل انصار المذهب الروحي ولا يعز عليهم إثباته. ولکن المشكلة هی : کیف یتم 


ھا الا و کف باق اس بالف لک ان سا ع هدا 
الفان ا ال دمه هة و الد طا 


فيعرض أولا لتجاويف الدماغ» ويوزع قوى النفس المختلفة بينها بحيث 
يعد لكل واحدة منها مقرًا معيتًا. فالحس المشترك متركز في أول التجويف المقدم 
للدماغ» والمصورة في آخره. والمخيلة في أول التجويف الأوسطء والوهم في نهايته. 
والحافظة تتركز في التجويف الأخير“. وعلى الرغم من أن جالينوس يعتبر أكثر 
(۱) ابن سيناء الاشارات» ص .٠١١‏ 


(۲) المصدر نفسه» ص .٠١١ -١۱۲۱‏ 
(۳) يستعمل لفظ الروح هنا استعمالا خحاصًا كما يبدوء وهو يختلف عن مدلوله العام الذي نبهنا إليه في أول هذا 


الفصل (ص ۱۲۲= ص .)٠٠١‏ 


(6( ابن سینا الشفاء» ج اء ص ۹۰ - 4۹4۱ النجاة ص .۲١١ - ۲٦١‏ 
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للوظائف السيكلوجيةء ولم يحاول في وصفه لتجاويفه أن يربط بينها وبين هذه 
الوظائف”. ولعل امسطيوس من رجال القرن الرابع الميلادي أول من قال 
بذلك") ولا يبعد أن یکون ابن سینا قد تأثر به إن كان قد توسع في الأمر أكثر 


منه. 


ويحاول ثانيًا شرح الجهاد العصبي في ضوء ما وصل إليه التشريح 
والفسيولوجيا لعهده» فيرى أن الأعصاب إما أن تبدأً من الدماغ أو من النخاع 
الممتد منه ثم تتفرق في أجزاء الجسم جميعهاء والأولى سبيل الحس والحركة 
لأعضاء الرأس والوجه والأحشاءء والثانية سبيل الحس والحركة لباقي 
الأعضاء. بيد أن الانفعالات الحسية لا تنتقل خلال الأعصاب بواسطة اهتزاز 
خلاياها كما نتصور اليوم» بل بوسيلة أخرى مخصصة لذلك» وما الأعصاب إلا 
طريق ومعبر لهذه الوسيلة. 

فالقوى والانفعالات النفسية في حاجة إلى خدم تنفذ أوامرها ومطايا 
تحمل آثارهاء ومطيتها جميعًا جسم بخاري لطيف يتدفق في الأعصاب وينتشر 
في الجسم جميعه. يخرج من القلب ويتد إلى سائر الأطراف» ولا أدل على هذا 
من أنه إذا تصلب أو فسدت مسالكه انقطعت الحركة والإإحساس. وهذا الجسم 
J. Soury, Le systeme nerveux central, p. 273, 338, 358. (۱)‏ 


Ibid., p. 316-317. (¥)‏ 
)"( ابن سیناء القانون» جا» ص ۲۹ = ۲۸+ الشفای جا» ص .foV — fo‏ 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
4 240 


هو الروح الذي يد الأعضاء بالحرارة الضرورية للحياة. ويربط القوى والانفعالات 
النفسية بعضها ببعض. فيحمل إلى أعضاء الحس القوي الحاسة» وينقل منها 
التأثيرات الحسية إلى الدماغ» كما ينقل الأوامر الحركية من المراكز الدماغية إلى 
أعشاء ا 


فالقلب إذن هو ال جزء الرئيسي الذي يلتقي فيه الروحي با ادي والعقلي 
بالجسمي. حقا إن الدماغ يشرف على الجهاز العصبي» ويتقبل الإحساسات» 
ويدفع إلى الحركةء ولكنه هو أيضا خاضع للقلب ومحتاج إلى الحرارة العضوية 
التي يبعث بها إليه". وهنا يغب ابن سينا أرسطو على جالينوس. ففي حين 
يرى الفيلسوف أن القلب هو مركز القوى النفسية الرئيسية» نجد الطبيب يصعد 
بذلك إلى الرأس ويعتبرها المهيمن الأول على كل الحياة العقلية. وابن سينا- وإن 
كانت منزلته الطبية لا تقل عن درجته الفلسفية- لا يتردد في أن ينتصر لأرسطو 
ويصرح بأن الفلاسفة هم أصحاب القول الفصل في أمثال هذه المسائل . ومهما 
يكن فلعل هذه الآراء هي منبع تعريف العقل الذي يردده المتأخرون من مؤلفي 
العرب» فهم يكادون يجمعون على أنه «قوة أودعها الله في القلب ولها شعاع 
متصل بالدماغ». 


(۱( ابن سینا القانون» جاء» ص ‘To‏ الشفاءء جا ص E = ٤۳٤ ۳۹۷ - ۳٦۰‏ انظر أيضًا قسطا بن 


لوقاء رسالة في الفرق بین النفس والروح» ص 10-۲. 
(۲) ابن سیناء الشفاءء ج اء ص ۳۹۹ - ۳۹۸. 
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لسنا في حاجة إلى مناقشة هذه الفسيولوجياء فإن معرفة ابن سينا بالجهاز 
العصبي لم تكن كاملةء ووسائل تجربته كما قدمنا ناقصة'. وهذه الفسيولوجيا 
نفسهاء على الرغم ما بينها وبين الفسيولوجيا الحديثة من شبه» أضحت بائدة. 
ذلك لأن كشف الدورة الدموية قضى على فكرة الروح» أو الروح الحيواني أو 
النفساني كما كان يسميه ابن سينا أحياتا . ودراسة الجهاز العصبي لا تدع 
اليوم مجالاً لتلك الآراء التي كانت تعد القلب المركز الرئيسي للحياة النفسية 
والنظرية القائلة بتوزيع المخ إلى مناطق نفوذ مستقلة تقوم كل واحد منها بعمل 
خاص» وإن كانت قد صادفت أنصارًا عديدين في القرن التاسع عشر» لا تفسر 


ااا ا 


على أن ابن سينا مزج الفسيولوجيا بعلم النفس النظري» ويخاط المادي 
بالروحي دون أن يوضح كيف يتفاعلان» والصعوبة كل الصعوبة في توضيح هذا 
التفاعل . فأين النفس من تجاويف ال مخ التي قال بها- أو أين هي من القلب أو من 
الروح الحيواني؟ وكيف يكن أن تتصل بذلك وهي في رأيه لا حيز لها وليست 
بجسم ولا تنطبع في جسم؟ وكأنه» لسابق عهده بفكرة المادة والصورةء لم يقدر 
هذه الصعوبة قدرهاء ولم يرسم سبيلاً واضحة للها. ويعنينا الآن أن نبين ۾ 
استقی محاولته هذه. 
(۱) ص ۱۳۳-۱۴۲ (= ص ۱۷۷ - ۱۷۹) 


.1o ابن سیناء الشفاء جا ص‎ (۲) 
Madkour, La place, p. 125. (¥) 
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(ب) مصادره 


لا شك في أن أفلاطون هو أكبر مثل لثنائية الجسم والنفس لدى اليونانء 
ولكنه في حديثه عن الصلة بينهما مضطرب غامض. فيقول حيتا إن النفس 
متميزة كل التميز من الجسم وإنها الإنسان على الحقيقةء ويظن حيتا خر أنهما 
على اتصال وثيق وبينهما عراك دائم. فا لجسم يصرف النفس عن الفكرء ويجلب 
عليها آلامًا كثيرة بيوله وأهوائه» وهي من جهة أخرى تحاربه وتجدّ في الخلاص 
منه". ولكن كيف يتم هذا التفاعل ويلتقي الجسم بالنفس ويؤثر كل منهما في 


ولعل أرسطو قد حاول التخلص من هذا حين ذهب إلى أن النفس صورة 
الجسم» والصورة والمادة متصلتان ومتداخلتان بحيث تكونان شيئًا واحدًا. بيد أن 
هذا الحل غامض كذلك ولا يخطو بنا إلى الأمام كثيرًا. 


فمشكلة الصلة بين الجسم والنفس لم توضع في التاريخ القديم وضعًا 
صحيحًاء والمحاولات الفسيولوجية التي تدور حولها لا تلتقي معها تام الالتقاء. 
وهذه المحاولات تصعد إلى جالينوس وأبقراط وتقت بنسب إلى أرسطو. فإن تركيز 
قوى النفس في مناطق خاصة من الدماغ يرجع كما قدمنا إلى جالينوس". ثم 
أخذه العرب في شيء من التصرف» فنراه لدى الفارابي» كما نراه لدى ابن سينا 
وأغلب الأطباء والفلاسفة المسلمين. 


Platon, Phédon, p. 64-66. (1) 
)۲۳۹ - ۲۳۸ ص ۱۷۰ (= ص‎ )۲( 
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والروح التي تربط القوى النفسية بأجزاء الجسم وتنفذ أوامرها ليست 
ا آخر سوی «الابنیما» )۴۸eU17(‏ التي قال بها اليونانيون الأول . فديوجين 
الأبلوني يزعم أن التفكير إغا يتولد من ذلك الهواء الذي يسبح في أوردة الجسم 
وشرايينه. ويقول هيراقليط إن التنفس يغذي النفس بالهوى الذي لولاه ما 
كانت حياة ولا عقل . ومعظم أطباء الإغريق لا يرون في «الابنيما» مصدر القوة 
والحرارة الاإنسانية فحسب» بل يعدونها منبع التفكير» وكثيرًا ما يخلطون بينها 
وبين النفس» وقد توسع جالينوس في شرح وظائفها توسعًا منحها قوة کبری» 
وبقيت فكرة الروح أساسًا لتفسير الظواهر الحيوانية في الإإنسان إلى القرن الثامن 
عشر تقريبًا". 


ويظهر أن قسطا بن لوقا البعلبكي المترجم المشهور» والمتوفى سنة ۸٠١‏ 
ميلادية» هو أول من أدخلها في العالم العربي» فقد كتب بحثا صغيرًا أشرنا إليه 
من قبل فرق فيه بين النفس والروح. فبينما الأوى في رأيه جوهر روحي بسيط 
غير قابل للفناءء إذا بالثانية جسم لطيف يشرف على أعمالنا العضوية والعقلية 
وإذا ما توقف عن الحركة كان الموت. فالروح إذن أداة النفس وبواسطتها يتحرك 
الجسم ويُعدَ للإدراك. وبذا استطاع قسطا أن يوفق بين «الابنيما» التي يعول 


Janet, Histoire de la philosophie, p. 744. (1) 

Ibid., p.752. (Y) 

Soury, Le systeme nerveux, p. 280-283 ; Magnien, Revue des études grecques, 1927, p.117. (F) 
.)۱۷۷ ص ۱۲۷ (= ص‎ )٤( 

. ٠٠١ - ۱۲۲ قسطا بن لوقاء رسالة في الفرق بين النفس والروح» ص‎ )١( 
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عليها الأطباءء والنفس التى ينادي بها الفلاسفةء وقد سار على نهجه من جاء 
بعده من مفکري الاإسلام. 


بيد أنه توفيق ظاهري» ولا ينتهي إلى شيء» خصو صًا عندما تبلغ التفرقة بين 
النفس والجسم مداها كما صنع ابن سيناء ومع هذا قدر له أن يحيا طويلاً. وكان 
لفيلسوفنا يد في هذه الحياةء فقد توسع في الفسيولوجيا الجالينوسية ووضحهاء 
وأخذت عن طريقه سبيلها إلى الفلسفة المدرسية المسيحية» ثم امتدت إلى التاريخ 
الحديث؛ وفي هذا ما يربطها بالفسيولوجيا التي نراها في «كتاب انفعالات النفس» 
ا 


(ج) وجوه الشبه بينه وبين الحل الدیکارتى 


لم تشغل - فيما يظهر - مشكلة الصلة بين الجسم والنفس مفكري 
الإسلام كثيرًا بعد ابن سيناء بدليل أن الغزالي» وهو الحريص على كشف مواطن 
الضعف لدى الفلاسفةء لم يشر إليها في «تهافته» إلا عرضصا . وفيما نعلم لم 
يثرها معترضًا إلا فخر الدين الرازي في رده على الفلاسفة الذين يقولون إن 
النفس جوهر ليس بجسم ولا بجسماني» وهذا باطل عنده... لأنه لو كان الأمر 
كما قالوا لكان تصرف النفس في البدن ليس بألة جسمانية»ء إذ إن الجوهر المجرد 
متنع أن يكون له قرب أو بعد من الأجسام. لهذا يتصور- على أي أساس لا 


(۱) الغزالي» تهافت» ص ۳۳۷ - ۳۳۸. 
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ندري- انها «جوهر جسماني نوراني شريف حاصل في داخل هذا البدن» کي 
مكن أن تكرت آفغالة پاللات اللسداتة". 


وأما من عدا الرازي من المتأخرين فيكادون يهملون أمر العلاقة بين الجسم 

والنفس؛ لأنه بحث دقيق خاص ولا داعي إليه. وإن عرضوا له -كما صنع 

الإيجي- اکتفوا بتردید ما قاله ابن سينا من ان الروح الحيواني هو نقطة الاتصال 
i‏ 


4 
ت 


ولا تختلف الفلسفة المسيحية عن الإسلامية في هذا كثيرًّا. حقا إن ألبير 
الكبير وتوماس الاكويني يعرضان للمخ وتجاويفه» ويوزعان بينها قوی النفس 
المختلفة توزيعًا يعزوانه خطأ إلى المشائين» وهما في الواقع إنغا أخذاه عن ابن سينا . 
إلا أن مشكلة الصلة بين الجسم والنفس لم تشغلهما طويلاًء وما ذلك إلا لأن 
آغلب مى الجن ردد ا اع ان سوا ا فا ان اس ی آن 
واحد صورة الجسم وجوهر روحي» وهذا تناقض صريح» إلا أنه قد صرفهم عن 
البحث في هذه المشكلة. 


وعلى كل حال بقيت دراستهم الفسيولوجية الآنفة الذكر تردد إلى التاريخ 
الحديث» وبقي بجانبها ما كتبه ابن سينا في هذا الموضوع» إن في «الشفاء»أو في 


(۱) الرازي» معالم أصول الدین» ص ۱۱۷ .١٠١۹-‏ 
)( اللإيجی»› مواقف «طبعة القسطنطينية)» ص 0 
Soury, Le systêeme nerveux, p. 354-355. (¥)‏ 
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«القانون»؛ وقد ترجم الأخيرء کما ترجم الأول وكان له حظ عظيم في اللاتينية. 
وفي هذا ما يجعل ابن سينا مهدا للفسيولوجيا السيكلوجية عند ديكارت. فالروح 
الذي قال به لا يكاد يختلف عن الروح الحيواني الديكارتي. كلاهما جسم لطيف 
حار خفيف الحركة يبدا من القلب ويتدفق في الأعصاب. ويفسر اللإحساسات 
والحركات الحيوانية» بل بعض الظواهر النفسية في رأي ابن سينا" . والقلب عند 
الفيلسوفين مبعث النشاط الحيواني ومر كز القوى النفسية» فالانفعال الوجداني 
وليد تغييرات في حر كات القلب ونتيجة تفاعل خاص بين العقل واس 


* f 


وهكذا كلما أمعنا في دراسة علم النفس السينوي» لمسنا وجوه شبه والتقاء 
بينه وبين بعض النظريات الديكارتية» فابن سينا ببرهان الرجل المعلق في الفضاء 
يسبق «الكوجيتو» ويهد له» وبتفرقته بين الجسم والنفس يضع أساسًا لثنائية 
ديكارت وقسمة الجوهر إلى مادة وروح. ويهيئ أخيرًا ببحوثه الفسيولوجية لفكرة 
الروحي الحيواني» وللوسائل الأخرى التي شاء ديكارت أن يحل بها مشكلة 
الصلة بين الجسم والنفس. 

وما أغنانا عن أن نضيف أن أبا الفلسفة الحديثة كان غامضًا في حله غموض 


الفيلسوف الإسلامي. وإذا كان قد نجح في التفرقة بين الحيوان والاإنسان معلتا 


Descartes, Cuvres (éd. Garnier), T. 4, p. 263. (1) 


Descartes, Traité des passions, art. 94. (¥) 
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أن الأول آلة فحسب والثاني عقل» واستعان بفكرة الروح الحيواني على توضيح 
آلية الحيوان- فإن هذه الروح لم تفده كثيرًا في توضيح ثنائية العقل والجسم في 
الإنسان. ومع ذلك يصر- كما أصر ابن سينا- على أن النفس والجسم متحدان 
اتحادًا ينكشف لنا في كل لحظة وندركه في بداهة. 


-٦‏ الخلود 
أمل حلو زاد التعلق به فلبس ثوب الحقيقة» وخيال عذب طاب لنا أن 
نسبح وراءه فاکتسی بکساء الواقع» وغیب شغفنا بالبحث عنه حتی کدنا نبرزه 
في مظهر الحاضرء وسلوة تتسلى بها عن الحرمان أو عثور الجد وسوء الطالعء وثأر 
من الموت الذي يحمل الشاب على الرحيل في عنفوان شبابه» ويرغم الشيخ 
على السير وإن تباطأً به ركابه. فهو إذن عون على الحياة وامتداد لها: عون على ما 
فيها من بؤس وشقاء وآلام وويلات» ووصلة لأجل وإن طال قصيرء وعيش وإن 

اغ مر عوتب يه 

ورا كان حب الحياة أول ملهم بتجددهاء وكانت غريزة الاحتفاظ بها أول 
دافع للقول باستشنافها. وقد صور الإنسان هذا الاستئناف بصور شتى وأشكال 
متباينة» هي في جملتها صدى لرغباته أو انعكاس لعالمه الحاضر والحياة التي 


يحياها. فتصور الهمجيون» الذين يعيشون عيشة السلب وسفك الدماءء الخلود 


Descartes, Cuvres (éd. Adam et Tannery), T. V, p. 222. (1) 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
Y۸‏ 248 


على أنه عودة للإنسان في شکل مارد جبار يثأر لنفسه من عدا عليه. وظنه بعض 
المتحضرين ضربًا من اليقظة يرفل فيه المرء في حلل السعادة وآيات النعيم» ولهذا 
أعدوا في القبور وسائل الزينة والزخرف ولذيذ الطعام والشراب. 


ثم جاءت التعاليم السماوية فصورته في صورة أسمى» وكسته بكساء أفخم» 
وأغدقت على الحياة الآخرة متنوع الأوصاف مادية وروحية» حسية وعقلية» کی 


وكم كنا نود أن يبقى للخلود حلاوة الأمل فنسير وراءه سيرًا أعمى» 
وعذوبة الخيال فتتعلق به في شوق وحرارة» وحرمة الدين فتؤمن به إياتا جازمًا 
لا يساوره شك أو ارتياب» ولا يعوزه برهنة أو استدلال. ولكن العقل الذي 
منحنا إياه وبلينا به في آن واحد» يأبى إلا أن يعكر علينا بعض الصفو ويحرمنا من 
أحلام لذيذة. فيفلسف ما لا صلة له بالفلسفةء ويبحث ويعلل فيما يسمو عن 
البحث والتعليل . ويقيس ويستنبط فيما لا يخضع لمبادئ القياس والاستنباط . 
وقد سرت عدواه ا موصوع الخلود منذ عهد بعيد» فأخذ يتفهم سره وغایته» 
ويبرهن على إمکانه أو ضرورته» ولیس ثمة فلسفة إلا قالت ف الخلود کلمتها 
بالاإيجاب أو السلب. 


أن يدلوا فيه بارائهم . ورجال القرون الوسطى كان لابد لهم أن يبدئوا فيه ویعیدوا 
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ويعترضوا ويجيبوا» فهو من فلسفتهم الدينية في صميمهاء ونقطة هامة من نقط 
التوفيق بين العقل والنقل التي ملكت عليهم أذهانهم. وفي التاريخ الحديث نرى 
الروحيين والماديين بين مشبتين للخلود ومنكرين. وإذا شنا أن غثل لكل عصر 
من هذه العصور برجل» فهناك شخصيات ثلاث لا يكاد يذ كر موضوع الخلود 
إلا ذكرت» ولا نظن أن أخرى سواها تعثل عصرها في هذا الباب تثيلهاء ونعني بها 
أفلاطون» وابن سيناء وكانط . 


(أ) ابن سينا وخلود النفس 

لم يكن بد لهذا الفيلسوف الذي كان يعيش فوق أرض الإسلام وتحت 
سمائه أن يعرض لموضوع الخلودء كي يرفق بين الدين والفلسفة؟ ذلك لأن لغة 
القرآن صريحة في إثبات الحشر والنشر والبعث والقيامة» فمن أنكر ذلك فقد 
أنكر أصلاً من أصول الدين وقضى على فكرة الحساب والمسؤولية. ولقد رأى 
الفلاسفة أن السعادة الحقة في أن تسلك النفس سبيلها إلى الجواهر الروحية 
المطلقة وتصبح جزءًا من العالم العلوي» قد ارتسمت فيها الصور المجردة والنظام 
المعقول لكل لهذا آثرنا لفظ «الخلود» على «عدم الفناء» فإن النفس بهذا 
تصعد إلى مستوى البقاء السرمدية. فالبحث في الخلود إذن ضرورة دينية وحاجة 
فلسفية» وخاصة لفيلسوف يهدف دائكًا إلى التوفيق بين النقل والعقل ويسعى 
وراءه. 


)۱( ابن سیناء الشفاى جا» ص . 
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ويزيد الموضوع أهمية في نظر ابن سينا أن الفارابي- وهو الواضع الحقيقي' 
لدعائم الفلسفة الإسلامية ومن يدين له بالتلمذة- قد ارتأى في الخلود رأيّا فيه 
كثير من التردد والتناقض» فيقول به تارة وينكره أخرى")» وفي هذا التناقض با 
فيه من فتح باب للتحامل على الفلسفة ومهاجمتهاء بدليل أن ابن سبعين- وهو 
صدیق الفلاسفة إن لم يعد منهم- لم يتردد فيما بعد أن يستنكر هذا ارائ 
ويحمل غلیه") ولو لم يتدارك ابن سینا الأمر لبقي ثغرة فسيحة للخصوم 
والمعارضين» وسنرى بعد قليل أنه على الرغم من إثباته للخلود لم يسلم من 
هجورم الغزالي وحملته. 

هذا إلى أنه عاصرت ابن سينا- كما قدمنا- موجة مادية غالبة تنكر النفس 
رأسّاء أو تعتبرها جسمًا أو عرضًا للجسم» ما دفعه لتقويم خطنها والعناية بإثبات 
جوهرية النفس وروحانيتهاء وني هذا الوجود الروحي المجرد ما يستلزم الخلود 
والسرمدية) ولا يختلف كثيرًا عن هؤلاء الماديين من كان يقول من معاصريه 


)١(‏ واضح أنا لسنا هنا بصدد الموازنة بين الفارابي والكندي: أيهما المؤسس الأول للمدرسة الفلسفية الإسلامية 
على أنا قد رأينا من قبل في هذا رأيًا لا نظن أنه جد ما يغيره (8-9 .ص ,٠٥14م‏ 14) وما أجدر صديقنا الد كتور 
أبو ريدة» الذي بدت عليه معارضتنا في بحث أخير (مجلة الأزهر» مجلد ۱۸) أن يعود إليه ليتبين أنا لم ننكر 
على الكندي فلسفته» ولكنا شنا فقط أن نبرز صورتها البادئة وطابعها الرياضى» الأمر الذي ييزها من فلسفة 
الفارابى. 

Madkour, La place, Pp. 129. )۲( 

Massignon, Recueil, p. 129. (¥) 

.)۲۰٤ ۲۰۲۰١٦۷-۱٦٦ ص‎ =( ۱۰۹۰-۱٤۹ ۰۱۲۰۹-۱۲۴ ص‎ )٤( 


النفس وخلودها عند ابن سينا 
251 ۲01 


بالتناسخ؛ لأنهم يربطون النفس با لجسم ربطا يجعلها عرضًا أو شبه عرض له 
ولا يعترفون لها بوجود مستقبل» لهذا كان لابد لابن سينا أن ينكر التناسخ 
ويقيم الدليل على بطلانه. 


زلا تسس أخيرًا آن هناك قلیدا فلسفیًا بخرص ابن سینا غل متابعته. 


وذلك أنه إذ كان أرسطو قد وقف من الخلود موقا غير واضح» فإن أفلاطون عني 
عا کي وحار أن مركن عله بره عة ية دن عه عر صا 


في غير ما موضع» ولم يقنع بهذاء بل وقف عليه محاورة مستقلة مشهورة هي 
«الفيدون»» أو «الفادن» كما سماها المسلمون. وقد ترجمت إلى ا ولابد 


آن یکون قد رقف علیھا ابن سینا وسنری قرییا إل آی مدی تار بها. 

وفي هذه المحاورة يجري أفلاطون ذلك الحديث العذب الأخاذ على لسان 
أستاذه سقراط ومن حوله من الأتباع والتلاميذ . وأفلاطون روائي ماهر وقصصي 
مبدع» يعرف كيف يضع روايته» ويرتب قصته» ويتخير أبطاله» ويرسمهم بريشة 
الصور الفنان. فهو يدع سقراط المتهم البريء الذي يرقب الاإعدام بين عشية 
وضحاهاء والجي الذي يسعى إلى الموت في خحطى حثيثة رزينةء راغبًا لا راهبًاء 


)۱( ص ۱۲٤١‏ (= ص 1). 
(۲) ابن سیناء النجاة ص ۳۰۹ .۴٠١-‏ 
Madkour, La place, p. 39-40. (¥)‏ 
«المصادر الإاغريقية للفلسفة الإإسلامية»» مجلة الرسالةء عدد ٩‏ سنة .۱۹۴۳۰١‏ 
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مختارًا أو شبه مختار يتحدٿ عن خلود الروح في آخر يوم من أيام حیاته. فما 


أجل المحدتث»› وما انت الظرف» وما أروع الحديث! ولسقراط هة معهودة ق 


حواره من استيلاء على نفوس محاوريه» وإرشاد إلى سبل القول» وهداية إلى 


مواطن الضعف› وافتنان ي وسائل الإثبات. 


وفي كل هذا ما يبين أهمية موضوع الخلود في نظر ابن سينا ومدى اهتمامه 
به» فلم يحاول الكلام عن النفس إلا عرض له وجعله خاقة البحث. وفي خيال 
حلو أشبه ما يكون بخيال أفلاطون يقص علينا قصة هبوط الروح من عالمها 
العلوي» ومقامها في هذا العالم الفاني» ثم عودتها إلى بحر اللانهاية حيث الأبدية 


والخلود. 
هبطت إليك من المحل الأرفع 
وضلت على كره اليك ورا 


إن كان أهبطها الإله لحكمة 
فهبوطها لا شك ضربة لازب 


وتعود عالمة بكل خفية 


ورقاء ذات تعزز وقنع 
وهي التي سفرت ولم تتبرقع 
كرهت فراقك وهي ذات توجع 


لتكون سامعة لما لم تسمع 
في العالمين فخرقها لم يرقع 
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ولا يقف عند هذا الشعر والخيال» بل یأبی إلا أن يبرهن على خلود الروح برهنة 


منطقية ويشبته إثباتا فلسفيًا. 
(ب) برهنته عليه 


يسلك ابن سينا في البرهنة على خلود النقس سبلا شتى» ويبحث عن 
مبدئها كما يبحث عن معادهاء ففي الوقت الذي يقرر فيه نها خالدة سرمدية» 
يعلن أنها مخلوقة حادثة لا توجد إلا عند وجود البدن» فهي لا تسبقه وإن كانت 
تبقى بعده» وبذا تعد بين ما له أول ولا نهاية له. وآية حدوثها أنها لا تتخصص 
ولا تتعين إلا بواسطة الجسم» فلا يكن تصور وجودها قبله؛ لأنها إن سبقته في 
الوجود فإما أن تكون متعددة أو واحدة لجميع الأجسام» ولا سبيل لتعددها ما 
دامت مجرد ماهية لم تتخصص مخصص» ولا تقبل وحدتها؛ لأن تيز الأشخاص 
لا يرجع إلى أبدانهم فقط» بل إلى نفوسهم كذلك» فلكل فرد نفسه الخاصة. وبذا 
تق وال ا و جدود الد 


وهذه برهنة تتمشى تامًا مع المبادئ الأرسطيةء فإن النفس وهي صورة لا 
يمكن أن تسبق الجسم الذي هو مادتهاء والعلل الصورية مساوقة دائمًا لمعلولاتها 
في الوجود» وقد سبق لأرسطو أن أخذ على أفلاطون قوله بقدم النفوس وسبقها 
للأجسام» وكأن ابن سينا يريد أن يجاري الفيلسوفين معّاء وهو على كل حال في 


(۱) ابن سيناء النجاة» ص ۳۰۰ .٠٠۰۲-‏ 
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قوله بحدوث النفس يتفق مع التعاليم الدينية. ذلك لأن المليين يرون أن لا قدي 
إلا الله» ويستمسكون ببقاء النفس لتحقيق معنى الحساب والمسؤولية. ولكنه 
يذهب في مقام آخر إلى أن النفوس - وهي صور - إغا تصدر عن العقل الفعًال 
واهب الصور"" جميعهاء فيهب كل جسم نفسه الخاصة به حين يتهياً لقبولها 
وهذا العقل الفعًال واهب الصور لا وجود له عند أرسطو. 


وفوق ذلك» هناك تناقض واضح في القول بن النفوس لا وجود لها قبل 
الأجسام مع تقرير أنها تصدر جميعًا عن العقل الفعًال. فهل قبل وجود جسم ما 
توجد نفسه في العقل الفعًال أو تصدر عنه فقط عند وجوده؟ يؤخذ من البرهنة 
السابقة أنها إنغا توجد عند وجود الجسم» ولكنا نعرف من ناحية أخرى أن ابن 
CS‏ الكلية وجودًا في العقل الفعّال 
ا على وجودها في الأشیاء )Antere۳(‏ . وعلى هذا يبدو أفلاطونًا على 
غير إرادته وعلى الرغم من قوله بحدوث النفس» على أن هذا الحدوث نفسه غير 
واضح ما دام يقرر أن النفوس موجودة في العقل الفعًال. وسنرى الآن أن هذه 
النزعة الأفلاطونية المستترة ستصبح بارزة عندما يعرض ابن سينا خلود النفس» 
وستبدو برهنته على حدوثها Es‏ 


)١(‏ يصعد هذا التعبير إلى الفارابي (46 . ۴ard Philos-A.,‏ 41)» وقد أُخذ به من بعده ابن سینا (النجاةء 


ص )٠١١‏ والغزالي (مقاصد» ص ١۲۲)؛‏ ثم نقل إلى اللاتينية عن هذين الطريقين وترجم بالتعبير الآتي: 
(Dator formarum)‏ لذي ذاع لائ مَدرَسیّ القرن الثالث عشر: (78 .ص .(Gilson, Archives, 1, p.40; 1۷V,‏ 
(۲) ابن سيناء النجاة ص .٠١١‏ 
Madkour, La place, p. 128, 142. (¥)‏ 
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يستخدم ابن سينا في إثبات خلود النفس أدلة ثلاثةء أولها وأطولها يكن 
أن يسمى برهان الانفصال . ويتلخص في أن النفس لا توت موت البدن؛ لأن 
کل شيء يفسد بفساد شيء آخر ينبغي أن یکون متعلقا به نوعًا من التعلق» 
والنفس منفصلة في وجودها عن البدن تام الانفصال» إذ لا يكن أن تكون 
متعلقة به تعلق المقارن له في الوجود بعد أن قررنا أنها جوهر قائم بذاته» ولا 
اللاحق له في الوجود لأن هذه التبعية تستلزم أن تكون معلولة له» ولا يكن أن 
تتصور هنا أية صورة من صور العليةء ولم يبق إلا أن تكون العلاقة بينهما علاقة 
السابق في الوجود» فالنفس سابقة والجسم لاحق» وهذه إن صحت تخضع 
الجسم للنفس لا العكس. على أن هذه العلاقة أيضًا لا محل لهاء ولا تعلق 
للنفس في الوجود بالبدن مطلقاء بل وجودها متعلق ببادئ أخرى لا تبطل ولا 
فل 


فسواء لديها إذن أبقي الجسم أم فني؛ لأن صلتها به ليست صلة ارتباط 
وتلازم» بل صلة سيد سود وأمر بأمور؛ ولن يضير السيد في شيء ما قد يلحق 
مسوده من تغير» كما لا يؤثر في شخص الالك ما قد يطراً على ملكيته من 
فساد. وقد أسلفنا أن النفس هي المتصرفة في البدن والمحركة له والمدبرة لأمره» 
ولن ينقلب الآمر مأمورًا ولا المتأثر مؤثرًا. 


(۱) ابن سیناء النجاة ص ۳۰۲ .۳٠٦۹-‏ 
(۲) ابن سيناء رسالة في معرفة النفس الناطقة وأحوالهاء ص .١١‏ 
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ولسنا في حاجة أن نشير إلى أن برهنة ابن سينا هذه تتعارض مع برهانه 
السابق على حدوث النفس» فإنه بينما يربطها في الحدوث با لجسم يفصلها في 
الخلود عنه فصلا تامًا. ويقرر هناك أنها لا تتحصص ولا تتعین إلا به. ثم يعود 
هنا فيعلن أنها متعينة ومتخحصصة بدونه. وقد حاول عبنًا التخلص من هذا المأزق 
الذي لم يفت الغزالي أن يأخذه عليه" . على أن هذا البرهان - مع تسليمه - إنا 


ينفي أن يكون الفناء ثمرة وأثرًا موت البدن» ولكن ماذا ينع أن تفنى لسبب آخر؟ 


ولهذا اضطر ابن سينا أن يقيم دليلاً ثانيًا يثبت به أن النفس لا تقبل 
الفساد مطلقاء ونستطيع أن نسميه برهان البساطة. وملخصه أن النفس جوهر 
بسيط والبسائط لا تنعدم متى وجدت» لأن الأشياء القابلة للفساد لابد أن 
يكون فيها جانبا فعل وقوة. وهذا محال في البسائط» لأن حصول أمرين متنافيين 
لا كن أن يتم إلا في محلين متغايرين. وقد ثبت أن النفس جوهر بسيط» وأنها 
حياة بفطرتها وطبيعتهاء فلا يكن أن يكون فيها استعداد للفناءء ولا أن تقبل 
اقساد بال 


رهل 0 أ اقش عدا ارعان الذى كاف أك راهن ابن سا ظا 
واعظمها اا قن جازرا بده ؟ لعل كان مقرل دى اولك الدين كاتا روك 
أن النفس في أن واحد مصدر الحياة والحركة والإإحساس والتفكير. أما اليوم 


(۱) الغزالی» تهافت» ص .٠٠١‏ 
)۲( ابن سیناء النجاة» ص ۳۰٦‏ - ۳۰۹. 
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فقد انقضى هذا المذهب النفسى القدي» وأضحت الحياة تفسر تفسيرًا أَليّا معزل 
عن وجود النفس أو عدمها. على أن القول بأن النفس جوهر بسيط إا هو فرض 
يفترضه ابن سینا» ویعوزه الدليلء وهو موصع البحث والمناقشة ومثار الأخحذ 


والرد. 


وكأنه أحس بأن الموقف لا يزال في حاجة إلى تدليل جديد, أو كأن هذين 
البرهانين الطبيعيين اللذين وقف عندهما في كتبه الأولى لم يقنعاه» فشاء أن يضم 
إليهما فيما كتبه أخيرًا برهاتا ثالثا ميتافيزيقيًاء يصح أن يسمى برهان المشابهة. 
وذلك أن النفس الاإنسانية من عالم العقول المفارقة والنفوس الفلكية» وهذه باقية 
خالدة» فكل ما شابهها خالد خلودها. وهي كما قدمنا صادرة عن العقل الفعّال 
واهب الصورء وهو جوهر عقلي أزلي باق» ويبقى المعلول ببقاء علته''. 

هذا إلى أنها صورة معقولة قائمة بذاتها وتدرك نفسهاء وكل ما كان كذلك 
فلا يقبل الفناء. يقول ابن سينا:«إذا حصّلت ما أصّلته لك» علمت أن كل شيء 
ما من شأنه أن يصير صورة معقولة وهو قائم الذات» فإن من شأنه أن يعقل؛ ويلزم 
من ذلك أن يکون من شأنه أن يعقل ذاته... وکل ما يكون من هذا القبيل غير 
جائز عليه التخيير والتبديل». 


.۲۹۹ ابن سيناء رسالة في معرفة النفس الناطقة» ص ۱۳؛ الغزالی» مقاصد» ص‎ )١( 
.٠١٤ ابن سیناء الاشارات» ص‎ )۲( 
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وواضح أن قيمة هذا البرهان إنغا تستمد من الميتافزيقا السينوية» وهي 
قائمة على نظرية العقول العشرة التي لا يقرها الفلك ولا الطبيعة الآن في 
شيء. هذا إلى أن المشابهة التي يقول بها ابن سينا دعوى لم يقم عليها دليل› 
وهو نفسه يضع النفوس البشرية في مستوى دون النفوس الفلكية» فكيف تخلد 
خلودها؟ 

على أنا إذا أخذنا المسألة من وجهة النظر الدينية الخالصة» وجدنا أن القول 
بخلود الروح وحدها لا يكفي» ولابد أن تبعث معها الأجسام أيضًا؛ لأن السعادة 
أو الشقاء المنتظر في الحياة الأخرى لم يعد للأرواح وحدهاء بل معها الأجسام. 
والإنسان الذي تخاطبه الأديان وتنصب عليه المسؤولية جسم وروح؛ فينبغي أن 
يبعث بكامل هيئته. ولهذا حمل الغزالي على الفلاسفة حملة عنيفة لإنكارهم 
بعث الأجساد وقصرهم الخلود على الأرواح. وإذا كان قد ناقضهم في عشرين 
مسألةء فان لاا متها فقط تستوجب في رأیه تکفيرهم» وهي : أولا: القول بقدم 
العالم وقدم الجوهرء وثانيًا: زعمهم أن الله لا يحيط علمًا بالجزئيات» والثا: 


إنكارهم بعث الأجساد وخا 
ومهما يكن من آمربرهنة ابن سينا وما يؤخ عليهاء فإنه يعنينا الآن آن نين 


مصادرها ووجوه الشبه بينها وبين ما سبقها من براهين أخرى على خلود النفس . 


(۱) الغزالی» تهافت» ص .٠۷١ - ۳٤٤‏ 
(۲) المصدر نفسه» ص ۳۷٦‏ - ۳۷۷. 
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(ج) الصلة بين هذه البرهنة وبرهنة أفلاطون 

لقد كان أرسطو مقلا كل الإقلال في حديثه عن الخلودء وليته مع هذا 
الاقلال كان صريًا واضًا! فمنطق مذهبه يؤذن بأن النفس فانية؛ لأنها صورة 
الجسم» ولا بقاء للصورة بدون مادتها؟ ولكنه من ناحية أخرى يقسم النفس 
الناطقة إلى عقل بالفعل وهو خالد وحده» وعقل منفعل وهو فاسد. 


فهل العقل بالفعل مفارق أو متصل بالجسم؟ وهل هو واحد لكل الإنسانية 
أو متعدد بتعدد الأفراد؟ وهل العقل المنفعل مادي أو روحي؟ وهل يتميز تامًا 
من العقل بالفعل أو يختلط به"؟ لم يجب أرسطو إجابة قاطعة عن سؤال من 
هذه الأسئلةء بل ربا وجدنا لديه ما يلتقي معها جميعها على الرغم من تعارضها؛ 
وكأغا ترك عن قصد هذه المشكلة الدقيقة بدون حل . 


لهذا لم يکن غريًا أن يلجأ أنصار الخلود من مسلمين ومسيحيين 
إلى أفلاطون ليجدوا ضالتهم ويسدوا حاجتهم. وتكاد ترجع برهنة أفلاطون 
على خلود النفس إلى نقط ثلاث: برهان التضاد» وبرهان المشابهة» ثم برهان 
الغاركة. 


Aristote, De [ ûme, 427 b, 14-16. (۱) 

Madkour, La place, p. 130-131. (¥) 

Rodier, Aristote, Traité de [' ûme, T. Il, p.29 ; Ross, Aristote, p. 151 ; Hamelin, Le systeme (¥) 
d ’Aristote, p. 385-387 ; Robin, L année philosophique (1901), p. 55-57. 
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فنحن نلاحظ أولاً أن الشيء إذا زاد عن حده انقلب إلى ضده وأن الأكبر 
يتولد من الأصغر والأحسن من الأسوأء فهناك تبادل دائم بين الأضداد. وما دام 
اموت والحياة ضدين فهما متعاقبان. وقديًا قالت الأرفية والفيثاغورية بالتناسخ 
وتداول الأجيال البشرية» وبذا يخرج الحي من الميت كما يخرج الميت من الجي» 
وتبقى النفس رجالة متنقلة من جسد إلى جسد دون أن يطرأً عليها عدم أو 
ا 


ويذهب أفلاطون ثانيًا إلى أن النفس تدرك المثل والحقائق العامة الأزلية 
الباقية والشبي و خده هر اللئ يدرك الشبيه. فلابد أن يكرن للنفس ما للمثل 


من ثبوت وبقاء". 


وأخيرًّا النفس مشاركة للحياة بذاتها ومنافية للموت بطبعهاء فهي بحسب 
مدلولها وحقيقتها حياة. ولا يكن أن يجتمع في ماهية واحدة ضدان» فالنفس 
ياة فقط ولا تقبل الموت بحال. 


ولعل في هذا العرض المختصر ما يكفي لبيان إلى أي مدى تأثر ابن سينا 
بالبرهنة الأفلاطونية. فبرهان المشابهة الذي قال به يحاكى برهان أفلاطون» وإن 
کانت النفس عنده تشبه ي عدم الفناء العقول المفارقة والنفوس الفلكية› ل 
Platon, Phédon, p. 70-77. (۱)‏ 


Ibid., p. 78-84. (¥) 
Ibid., p. 105-107. (¥) 


النفس وخلودها عند ابن سينا 
۲١١ 261‏ 


المثل» إلا أن هذه كلها أمور تصعد بنا إلى العالم العلوي كيفما كانت الأسماء 
اکى تس ها ورغاة السا الدهوق لبس فا خر سوق ران الغاركة 
الذي قدّمه أفلاطون» وعلی هذا يننا أن نقرر دون نزاع أن محاورة «فیدون» ثرت 
تأثيرًا عظيمًا في الثقافة الإسلاميةء كما أثرت في الدراسات المسيحيةء وكانت 


ذات طابع روحي پر حب به لون ورجال الدين. 


(د) مصير البرهنة السينوية 

لعل أصدق مقياس للحكم على أهمية بحث في القرون الوسطی ان تضين 
مدى صلته بالمعتقدات الدينية. ولا يعنى رجال الدين أن يقفوا على تجاويف المخ 
وأجزائه» أو أن يفرقوا بين الحس الظاهر والحس الباطن» بقدر ما يعنيهم أن يبحثوا 
في مبدأً النفس ومعادها؛ لأن ذلك يتصل كل الاتصال بالمثوبة والعقوبة والجزاء 
والمسؤولية. لهذا كان الخلود من أهم موضوعات علم النفس التي استرعت 
انتباههم. وإذا كانت مشكلة العقل التي أثارها أرسطو والتي أشرنا إليها من قبل 
قد استوقفت فلاسفة القرون الوسطى في الشرق والغرب» فما ذاك إلا لأنها وثيقة 
الصلة بهذا الموضوع . 

ولقد سبق للفارابي أن قسم النفوس قسمين: عارفة خيرة» وهي وحدها 
الخالدة» وجاهلة مرتبطة با لجسم تفنى بفنائه"» وذلك هو الأمر عابه عليه فيما بعد 


.٦۷ الفارابىء» آراء أهل المدينة الفاضلة (طبعة ليدن) » ص‎ )١( 
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بعض مفکري الأندلس وعدوه هفوة کبری؛ لأن النفوس جميعًا في رأيهم ال 
وقد تدارك ابن سينا هذا النقص» وبرهن على الخلود برهنة مفصلةء لم يتردد الغزالي 
أن پال بها في «مقاصده»» ويدمجها في برهنته على وجود النفس ورد 


ولكنه عاد في «التهافت» فوقف المسألة التاسعة عشرة على «إبطال قول 
الفلاسفة إن النفوس الإنسانية يستحيل عليها العدم بعد وجودهاء وإنها سرمدية 
لا يتصور فناؤها». وهنا يبدأ فيعرض أدلة ابن سينا المثبتة للخلود» ثم يناقشها 
دليلاً دليلاء ولا تخلو مناقشته من عنف ودقة. ولكنها غير مستساغة من باحث 
يرى أن الخلود من مستلزمات المعاد الذي جاء به الشرع» وما الموت إلا مفارقة 
النفوس للبدن» وكأنه شاء فقط أن يبين ضعف الفلاسفة في استدلاله. 


ولم يكن بد لابن رشد أن يدفع هذه الحملة ويرد للفلسفة اعتبارهاء 
فيکشف عما في اعتراضات الغزالى من ضعف وتناقض» وإن کان لا يجاهر برأيه 
تماما في موضوع الخلود؛ لأنه من أعوص المسائل الفلسفية". هذا إلى أن «كتاب 
التهافت» لم يوضع للخاصة» وليس من الحكمة في شيء أن يعالج الجمهور أمورا 
SÎ» bT (Vu. : u CS‏ 2 
دقيقة كهذه ينبغي أن تقصر على الفلاسفة . وليس ثمة طريق اقوم للتوفيق بين 
(۱) ابن طفيل»› حي بن يقظان» ص ١۱۱؛‏ وانظر اشا رای ابن سبعين في : 129 .ص .Massignon, Recueil,‏ 
(۲) الغزالي» مقاصد» ص ۲۹۸۰۲۹۲ - .٠٠١‏ 
(۳) الغزالي» تهافت» ص ۳۳۳. 
)٤(‏ المصدر نفسه» ص ۳۳۳ - .٠٤۳١‏ 
) ( الملصدر نفسه» ص .٠١٤‏ 
»( 
)۷( 


ابن رشد تهافت التهافت» ص ٠١۳‏ . 
اللصدر نفسه» ص ٥۳‏ - ٤ه٠.‏ 
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الفلسفة والدين من أن يفصل أحدهما عن الآخر فصلا تامًاء فيعطي ما لقيصر 
لقيصر وما لله لته» ولقد أخطأ الغزالي كل الخطأ في هذا الخلط الضار". 


لذلك لا ندهش إذا ما رأينا ابن رشد في «تهافت التهافت» يشعر القارئ 
بأنه لا ینکر الخلود ولا يرفضه» بل رعا كان إلى إثباته أقرب: لأنه مضطر لمجاراة 
الجمهور”. أما في كتبه الأخرى التي وضعت للخاصة فإنه يدلي برأيه صراحة» 
مقررًا أن النفس» وهي صورة الجسم» لا يكن أن تكون جوهرًا ولا أن تنفصل 
عن مادتهاء وإذن لا بد لها أن تفنى بفناء الجسم. ويضيف إلى هذا -مستشهدًا 
بالفارابي- أن موضوع الخلود حديث خرافةء وأن القول بأن النفس الاإنسانية 
تصبح جوهرًا مفارقا أشبه ما يكون بأقاصيص النساء؛ لأن ما يولد ويفنى لا مكن 
أن يخلد بحال. ولم يكن رأيه في العقل أقل إنكارًا للخلود من هذاء فإنه لا 
يسلم إلا بوجود عقل واحد فاعل أو بالفعل للإنسانية جمعاء» وهو خالد وإلهيء 
أما العقل المنفعل فهو مجرد استعداد فردي يفنى بفناء الجسم . وفي هذا ما 
ينكر الخلود ويقضي على الشخصية الإنسانية» وذلك ما حمل أكثر من كبار 
فلاسفة المسيحيبن في القرن الثالث عشر على أن ينقضوه ويردوا عليه“ . 
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ومهما يكن من حملة الغزالي على برهنة ابن سينا وموقف ابن رشد من 
موضوع الخلود في ذاته» فإنه قدر لهذه البرهنة أن تحيا شرقا وغربًا. ففي الشرق 
نجد أولاً فخر الدين الرازي يصرح بأن النفوس باقية بعد فناء الأبدان» ويستدل 
على ذلك ببرهان الانفصال الذي استخدمه ابن سینا من قبل . ولکنه يلاحظ أنه 
غير مقنع» وأن الطريق لإثبات بقاء النفوس هو إطباق الأنبياء والأولياء والحكماء 
عليه؛ هذا إلى أنه يتأكد بالإقناعات العقلية. ثم يأخذ في سرد هذه الإقناعات 
الواحد تلو الآخرء وما هي إلا تكرار لأقوال سبقه إليها ابن سينا . 


ويرى الإيجي أن يواجه المسألة من طريق مباشر» فيقرر مع الفلاسفة أن 
النفس الناطقة لا تقبل الفناء؛ لأنها بسيطة وهي موجودة بالفعل» فلو قبلت 
للفناء لكان للبسيط فعل وقوة في آن واحد» وهذا محال . ولا أظننا في حاجة أن 
نلاحظ أن هذا هو برهان البساطة الذي قال به ابن سيناء وقد أخذ به الإيجي كما 


ردده كثير من الباحثين المتأخرين» وبدا في نظرهم أوضح براهين الخلود وأيسرها. 


ولم تقف برهنة ابن سينا على الخلود عند الشرق» بل امتدت إلى الغرب 
بواسطة ما ترجم من مؤلفاته أو مؤلفاته أخحرى تسرد هذه البرهنة أو تشير إليها. 
وما ساعد على امتدادها بوجه خاص تعلق ابن میمون بهاء وإن کان لا يقول 
بالخلود على إطلاقه» وإغا يذهب فيه مذهبًا شبيهًا بالفارابي. وفي الحق أن هذا 
)١(‏ الرازي» معالم أصول الدین» ص ۱۲۲ - .٠١١‏ 


.oAY — oY الإيجی»› مواقف» ص‎ () 
Maîimonide, Le guide des égarés, part. I, p. 327, part. H, p. 205. (¥) 
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الفيلسوف» وإن تتلمذ لابن رشد» قد تأثر بابن سينا بدرجة لا تقل عن تأثره 
اساد الاش 


وتكاد المسيحية تنظر إلى الاإنسان نظرة روحية خالصة» فهدفها الأول تربية 
الروح وتحريرها ثم إنقاذها. لهذا نرحب بكل دعوة إلى الخلود» وبكل بحث يؤيده. 
وقد سبق لآباء الكنيسة الأول أن تبنوا «الفيدون»» ورأوا في براهينه على خلود 
النفس مادة صالحة. وجاء أغسطين فأكد هذا المعنى وقرره» ويخيل للمرء أن 
کتابه «في خلود النفس» (ع» "4"1 te»اiاaا )0e immo‏ یکاد یکون صدی 
للمحاورة الأفلاطونية" . 


فلا تدهش إذن إذا ما رأينا برهنة ابن سينا على الخلود تتقبل في المدارس 
الملسيحية بقبول حسن» خصوصًا وقد نحا ابن رشد في الموضوع منحى معاكسًا 
اثار اعتراض کثیرین وحفزهم للرد عليه. ولقد بدا جندسالینوس مترجم ابن سينا 
إلى اللاتينيةء فسلك في البرهنة على خلود النفس مسلكه» ملاحظا أنها متاز عن 

: MD ا‎ 

الجسم بالتعقل» دهي مجرده» وکل مجرد خالد > ویری البير الكبير وتوماس 
الأكويني أن القول بروحية النفس يستتبع خلودها . ويظهر أن الأول قد تنبه 
إلى أن هذه الحجج لا ترجع إلى ابن سينا فقط» بل تصعد إلى أفلاطون» وها هو ذا 
Gilson, L ‘esprit de la philosophie médiévale, I, p. 174.‏ 
Ibid.‏ 


يوسف کرم» تاریخ الفلسفة الأوربية في العصر الوسيط» ص ES‏ 
اللصدر السابق» ص ١٠١١‏ ۱۸۸۰. 


في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول) 
۲۹٦‏ 266 


يقرر: يجب القول وتكرار القول أننا حين نفحص عن النفس ذاتها يتعين علينا 
اتباع أفلاطون» وحين ننظر إلى ما تمنح الجسم من حياة يتعين علينا اتباع أرسطي'. 


* f 


فالمدرسيون على اختلافهم- مسيحيين كانوا أو مسلمين- أميل إلى القول 
بخلود النفس» وإن عممه بعضهم وضيقه بعضهم الأخر. وهم في هذا يخضعون 
لوحي التعاليم الدينية أولاء ويتأثرون خطا أفلاطون ثانيًا. واليهودية والمسيحية 
والاإسلام صريحة في إثبات الحشر والنشر والقول بحياة بعد هذه الحياة» وقد 
أعلنت ذلك الكتب السماويةء وأكده الرسل والأئمة والقديسون. وفي هذا 
الدليل النقلي ما يكفي المؤمن إقناعًاء ويلا قلبه يقيتا. ولكن الباحثين من 
فلاسفة ولاهوتيين شاءوا أن يضيفوا إليه أدلة العقل» فاتخذوا من طبيعة النفس 
أو من وظيفتها وسيلة للتدليل على خلودهاء ملين أن يقربوا المسافة بين الدين 
والفلسفة»ء وأن يوفقوا بين النقل والعقل . 


إلا أن مهمتهم لم تكن يسيرة فإن الخلود ليس ما يبرهن عليه برهنة عقلية 
منطقية؛ وما كان أغنى الفلسفة عن أن تغامر في هذا المضمار! تستطيع أن تقول 
إنه مكن أو محتمل أو ضروري» ولكن لا سبيل لها بحال أن تقرر اعتمادًا على 
العقل وحده أنه واقعي . وأنى لها ذلك ومن وصلوا إلى مرتبة الخلود يأبون أن 
يعودوا إلى هذه الدار؟ ولم يصل استحضار الأرواح بعد إلى درجة اليقين» وليس 
في وسائله ما يبعث على الثقة والطمأنينة. 


.Albert le Grand, Summa theologica, IL, tr. 12 المصدر السابق» ص ۷١۱؛ وانظر اشا‎ )١( 
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غير أنه إذا كان العقل عاجرا عن إثبات الخلود» فهو أعجز عن نفيه» وخطاً 
أن يزعم أنصار المذهب المادي أن تجربتهم لا تسلم بحياة بعد هذه الحياةء أو أن 
بحثهم يرفض أي وجود بعد هذا الوجود. فإن للتجربة ميداتا لا تتجاوزه» وللبحث 
العلمي دائرة لا يتعداهاء ومن العبث أن نتكلم باسم العلم في دائرة تسمو 
العلم» وأن نفسر عالم الغيب الفسيح بقوانين عالم الشهادة المحدود. 


ولن يضير الخلود في شيء أن تعجز عقولنا عن الانتصار له» فإنه يستمد 
جلاله ورهبته من مصدر أسمى؛ ولن يعيبه أن تقصر لغة الأرض عن بيانه» فإنه 
من خصائص سكان السماء ووقف عليهم. هو أمر خارج عن عالم الفناء وحقيقة 
مخالفة لما ألفناه نحن الحادثون» وما كان لفان أن يدرك إدراكا واضًا ما يتنافى 
وطبيعته إلا إن عرج إلى سماء الخالدين. 


۷- ابن سينا والمذهب الروحي 

في علم النفس السينوي طب وتشريح» وعلم حياة ووظائف أعضاء وفيه 
ملاحظات دقيقة ومحاولات لتجارب شبيهة بالتجارب العلمية الحديثة. لكن فيه 
أيضا فلسفة وميتافيزيقا تكاد توجه كل ملاحظة وتقود كل فكرة) إلى حد أنه يعد 
من التوسع أن نسميه علمّاء وما أجدرنا أن نعده جزءًا من أجزاء الفلسفة. وهو 
على كل حال ليس علمًا با لمعنى الواقعي الذي نألفه الآنء ذلك المعنى الذي 
يقنع بالوقوف عند وصف الظواهر وبيان كيفياتهاء دون أن يطمع في شرح ماهيتها 
وذواتهاء أو توضيح عللها وغاياتها. 
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أما في رأي ابن سينا فلم يكن ثمة فاصل بين العلم والفلسفةء كلاهما 
ينصب على الكلي» ويعنى عرفة الأشياء الضرورية» والبحث عن الذات والماهية. 
فلا يكتفي العلم بان جیب غن سوال : «کیف ؟» بل لابد انتب اشاق 
سؤال: «لاذا؟»» ولا يرضى بالعلل الفاعليةء بل يضم إليها العلل الغائيةء ولا 
يقف عند مجرد وصف الظواهر وتسجيل الملاحظات» بل يأبى إلا أن ينفذ إلى 
المبادئ العامة والحقائق الأولية. ففكرة العلم لدى ابن سينا تختلف عما نقول 
به الآن» وعلم النفس عنده يختلط تبعًا لهذا اختلاطا تاا بالفلسفة. 


وهو يختلط بالفلسفة أيضًا لأنه فرع من الطبيعة» وهذه بدورها شعبة من 
شعب الفلسفة. وتكاد تقوم كلها على نظرية المادة والصورة الميتافيزيقية 
وتخضع للعقول والنفوس الفلكية. والطبيعة والميتافزيقا في نظر ابن سينا -كما 
كانتا في نظر أرسطو- متصلتان ومتكاملتان"". وما النفس الإنسانية إلا امتداد 
لتلك النفوس الفلكية» ومحرك من تلك المحركات العليا هبط إلى الأرضر . 


سواد ١‏ کات ذراسات ابن سا الس كلا جة غا آم فلسفة فقد بلى 
معظم قضاياهاء لأنها اعتمدت على طبيعة وفلك أصبحا باليين؛ فألغت نظرية 
الجذب العام والمخناطيسية والكهرباء والضغط الجوي كل ما أخذه العرب من 
ابن سيناء النجاةه ص ١١١-۱١۲‏ . 
ص ۱۳١ - ۱۳١‏ (= ص ۱۸۲ - ۱۸۳). 


ابن سینا النجاة» ص ٠١١۹‏ - 4. 
ابن سینا الإإشارات» ص V€‏ 
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آراء أرسطو وبطلميوس الطبيعية والفلكية. هذا إلى أن معلومات ابن سينا في 
التشريح ووظائف الأعضاءء وإن زادت على ما كان يعرفه أرسطوء لا تكاد تذكر 
بجانب ما وصل إليه العلم الحديث» وقد مكنتنا الأجهزة المحكمة والمقاييس 
الدقيقة من كشف أمور لم يكن في وسع رجال القرون الوسطى والتاريخ القدي 
الاهتداء إليها. 


فإذا نظرنا إلى بحوث ابن سينا السيكلوجية في ضوء علم النفس المعاصرء 
رما هان علينا أمرها. أما إذا نظرنا إليها باسم التاريخ» فإنها تبدو ذات وزن آخر. 
فقد استطاعت أن تؤثرء لا في بيئتها فحسب بل في بيات أخرى» وأن تثير حركة 
فكرية لم تقتصر على التاريخ المتوسط, بل امتدت إلى التاريخ الحديث. وقد 
تابعنا نشأتها ونغوهاء وحرصنا على أن نقدم صورة كاملة منها كما صورها واضعها. 
فلم نجر على لسان ابن سينا ما لم يقل به» ولم نعول في عرض أفكاره على لغة 
شراحه ومؤرخيه فقط» وإغا عنینا أُولاً وبالذات بيان ما قر وكتب. ثم تتبعنا آراءه 
السيكلوجية في الشرق والغرب» فأوضحنا ما كان لها من قوة» وما ظهر لها من أثر. 

ولهذه الآراء وزن من ناحية أخرى» هي الناحية الفلسفيةء ذلك لأن 
ابن سينا يعد بحق من أنصار المذهب الروحى المخلصين. وإذا كان أرسطو قد 
حاول أن يقف موقفًا وسطا بين المادية والروحيةء فإنه هو لم يتردد في أن يعتنق 
الأخيرة ويتحيز لها . فهو صريح في القول بأن النفس حقيقة مجردة متميزة من 


Paul Siwek, La psychophysique humaine d’aprês Aristote, p. 190-195. (1) 
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الجسم تام التميزء وأنها مصدر الحياة والحركة والحس والتفكير. وهذه الروحية 
تصعد إلى أفلاطون وأفلوطين بين اليونان» وتتأخى مع روحية أغسطين وتوماس 
الأكويني بين المدرسين» وتهد لروحية ديكارت في التاريخ الحديث» مع ذلك 
الفارق المعروف الذي أدخله ديكارت على فكرة النفس من آنها جوهر مفکر لا 
غير» ولا صلة لها موضوع الحياة'. 


وليست روحية ابن سينا محل بحث» فالله عنده روح الأرواح» والعقول 
المفارقة كاثنات روحية» والنفوس البشرية إنغا هبطت من عالم الأرواح العلوي» 
وصدرت عن العقل الفعًال واهب الصور" . فالروح تسود عالم السماء وتحركه» 
وتحكم عالم الأرض وتنظمه. وبراهين ابن سينا على وجود النفس وجوهريتها 
وخلودها تفيض روحية» وتقود إلى التسليم بحقائق تختلف عن عالم الجحس 


(۳) 


هذا إلى أن الروحية ضرورة من ضرورات الحياة المستقبلةء وأساس لاثبات 
نظام أخلاقي؛ في حين أن المادية هدم لهذا النظام ورفض لتلك الحياة. ذلك لأن 
السعادة التي يرغب في إصابتها الحكماء الإلهيون ليست سعادة الأبدانء وكأنهم 
لا يلتفتون إلى هذه» وإن أعطوها لم يستشعروا بها إلى جانب السعادة العظمى 
(۱) ص ۰۱1۹ ۱۷١‏ (= ص ۲۳۹۰۲۳۱ - .)۲٤١‏ 


(۲) ص ۲۳۰ (= ص ۲٥۲)؛‏ وانظر أیضًا: ابن سیناء الاشارات» ص ٠۷١-۱۹۹۰۱٤٩‏ . 
)"( ص ۱۸۰ (= ص .)۲٤۷‏ 
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التي ينعمون بها عند مقاربة الحتق والاتصال بالعالم العلوي"". فمتى بلغت 
النفس الناطقة كمالها الخاص» سلكت سبيلها إلى الجواهر الشريفةء وأضحت 
عا عقليًاء موازيًا للعالم الموجود كله مشاهدًا لما هو الحسن المطلتق والخير المطلق 
والجمال احق" . فالخير الأسمى الذي ننشده والسعادة الحقة التي نسعى إليها 
تقودنا إلى التسليم بعالم روحي وحياة أخرى غير هذه الحياة. 
o‏ 

ولا شك في أن المذهب الروحي قد نجح في أن يبرز فكرة الوحدة والذاتية 
في الظواهر النفسيةء وأن يوضح أعمال العقل السامية. ولكنه- في صورته 
التقليدية التي قال بها ابن سينا وامتدت إلى ديكارت- قد نسي أن في هذه 
الظواهر تعددًا وتبايتًا إلى جانب ما فيها من وحدة وذاتية. هذا إلى أنه جعل 
من النفس جوهرًا متميزا عن الجسم تام التميزء فقاد إلى تلك الثنائية التي عز 
التوفيق بين طرفيهاء حتى عن طريتق التناسق الأزلي الذي قال به ليبنتز. وندع 
جانبا ما في القول بالجوهرية من طابع مادي . 


لهذا عدل أنصار المذهب الروحى المعاصرون عن فكرة الجوهرية» واعتبروا 
النفس مجرد قوة أو نشاط ذاتي» وما العالم إلا مجموعة قوى ليس التفكير إلا 
)١(‏ ابن سيناء النجاة» ص ٤۷۸ - ٤۷۷‏ . 


(۲) المصدر نفسه» ص .٤۸١ - ٤۸١‏ 
(۳) ص ۱٦۱ - ۱٦۰‏ (= ص ۲۱۸ - ۲۲۰). 
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واحدة منها" . ولاحظوا فوق ذلك أن التفكير المنطقي ليس هو المظهر الوحيد 
لأعمال الذهن» بل لها صور أخرى بادئة تتأثر بالظروف العضوية وتنميها البيغة 
والتجربة. وفي هذا ما يقرب المسافة بين الجسم والنفس» ويحل إشكال الصلة 


فالروحية التي قال بها ابن سينا قد تطورت أيضاء ولم يبق من آثارها إلا 
أمران يعتد بهما العلم المعاصر ويؤيدهما. وأولهما أن الظواهر النفسية لا يكن 
ن توصح على اسا علم الحياة وحده» ولیست الحياة العقلية مجرد انعکاس 
اة ا اهما آ و لاه كفا كات غ عا جا إل 


وهذه قضايا تبقى مع الزمن وتبرز ما في علم النفس السينوي من قيمة 


دا 


Lachelier, Psychologie et métaphysique, p. 172 ; Boutroux, De la contingence des lois de (۱) 


la nature, p. 138 ; Bergson, L énergie spirituelle, p. 209-210. 
Bergson, L évolution créatrice, p. 290-292, 293-294. (¥) 


لقد حرصنا كل الحرص على تطبيق ما رسمنا من منهج» وتوضيح ما 
تخيرنا من طريقة. فبدأنا بعرض كل نظرية من النظريات السابقة عرضا مفصلاً 
عن العوامل المؤثرة فيها. وتتبعنا أخيرًا تاريخهاء وهو على النحو الذي تصورناه 
طويل» يبدأ في أوائل القرون الوسطى وينتهي ني العصر الحديث» وقد يتد إلى 
القرن الحاضر. 

وقادتنا هذه الدراسة إلى نتائج لات ر او اھا آنه قا کان 
الأفكار الأجنبية التي سرت إلى المسلمين» فإنهم استطاعوا أن يخلقوا بيئة عقلية 
خاصة بهم» ويكونوا حياة فكرية مستقلة» ومن الخطاً أن نحاول تفسير ظواهر هذه 
الحياة في ضوء المؤثرات الخارجية وحدها التي يظن أنها لم تهضم ولم تتأقلم 
ولم تنسجم مع العالم اللإسلامي» أو أن نستهين بشأن العوامل الداخلية التي 
امعزجت بها فكانت أوثق اتصالا وأتغذ أا 
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فهناك علم وفلسفة إسلاميانء كما أن هناك لغة وأدبًا ارتبطا بالإسلام 
واتسما بسماته. وإذا كان الأدب الإسلامي قد تغذى أولاً من الأدب الجاهلي» 
فإنه تأثر دون نزاع بلغة القرآن وأحاديث الرسول وخطبه» وأفاد من مظاهر الحضارة 
الجديدة وما نقل إلى العربية من آداب أخرى"'. وكذلك العلم والفلسفةء فإنهماء 
زاك كاتا قد استمدا الكثير من الصادر الا جتية إا اما على جهرد اسلف 
ودرسا بروح وعقلية إسلامية. 


عقلي عرفه المسلمون إلا وله نقطة بدء إسلامية. بدأ أولاً في ضوء تعاليم الإسلا» 
وراء غذاء خارجي ومدد اجنبي» فنما وترعرع وتفرع وتشعب. ولکنه بقي وثیق 
الصلة بالبيثة التي نشأً فيها والظروف المحيطة به. 


وفيما قدمنا من دراسة أصدق شاهد على ذلك. فالتصوف الفلسفي» 
الذي رسمنا معالمه والذي لم يكتمل إلا في القرن الرابع الهجري» إغا هو امتداد 
لما عرف من زهد وتقشف في القرن الأول : ولقد أثبتنا من قبل أنه كن أن 


)١(‏ لسنافي حاجة أن نشير إلى أنا نريد بتعبير «أدب إسلامي» معنى أشمل وأوسع عا يرمي إليه مؤرخو الأدب 
عادة حين يقسمون تاريخه إلى عصور: جاهلي» وإسلامي» وعباسي» ويقصرون الإسلامي على عصر الخلفاء 
الراشدين وبني أميةء فإن الأدب الإسلامي الذي نرمي إليه هو ذلك الذي تأثر بالحضارة الإسلامية» وخاصة 
في اوج عظمتها. 

(۲) ص ٦۱‏ (= ص ۸۲-۸۱). 
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يستخلص من الكتاب والسنة البذور الأولى لكل تصوف إسلامي'. ونظرية 
السعادة والاتصال التي قال بها الفارابي لا يكن أن تدرس بعزل عما ذهب إليه 
ا لجنيد والحلاج من اتحاد وحلول". وما إن عرفت هذه النظرية حتى أخذت تدنو 
من المدارس الصوفية الإسلامية وتؤثر فيها". 


وقد سبق رجال الصدر الأول إلى معالجة موضوع الكشف والاإلهام قبل 
أن تظهر الفلسفة والفلاسفةء وعنوا خاصة بالأحلام وتأويلها“ . وشغلت فكر 
النبوة الأذهان في القرنين الثالث والرابع» وأثيرت حولها موجة من الشك عنيفة 
دفعت بعض الباحثين إلى إنكار النبوة والأنبياء”. ولا تزاع في أن هذا كله قد مهد 
لنظرية النبوة الفلسفية ووجه إليها" . ولم تكد تظهر هذه النظرية حتى رددت في 
كثير من الأوساط الإسلامية؛ لأن هدفها الأول أن تنح الوحي والإلهام سندًا 
عقليًا وتقيمهما على دعائم فلسفية . 


وكذلك كان الكتاب والسنة أول حافز إلى تعرف النفس والبحث عن 
2# 0( وقد عرض لھا المتكلمهن والمتصوفة قبل أن تترجم الكتب الأجتية 


ص ۹۹ ( = ص ۸۱ - ۸۲). 

.)٥٤ ص‎ =( ٠١ ص‎ 

ص .)۸٩ - ٤۱ص =( ٦۲ - ٤٥‏ 
ص ۷۸-۷۷ (= ص .)۱٩۱=۹۹‏ 
ص ۷۸ - ۷۹ (= ص ۹۹ - .)۱١۲‏ 
ص ۷۸ - ۸٩‏ (= ص ۱۱۹-۹۹): 
ص ۱۰۰۹ = ۱۹ (= ص ۳= ,)٤٤‏ 
فض( < 
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وحاولوا تفسير ماهيتها وشرح وظائفها قبل أن يعرف الفلاسفة. وهؤلاء أتفسهم 
في توضيحهم لها لم يغفلوا وجهة النظر الدينيةء وكان للخلود في دراستهم شان 
خاص”'. ولم تلبث آراؤهم السيكلوجية أن انتشرت بين مفكري الإسلام» وقابلوا 
بينها وبين الأصول الدينية» فکانت موصع ا ومناصرة أو نقد a‏ 
RF *‏ 

ويلاحظ ثانيًا أن الفلسفة الإسلامية ذات طابع خاص وشخصية مستقلة 
أخص خصائصها التوفيق والاختيار» توفيق بين النقل والعقل» وتؤاخي بين 
الدين والفلسفة. ذلك لأن فلاسفة اللإسلام يرون أنه يكن كشف الحقيقة من 
طرق شتى وبوسائل متعددة. فيقودنا إليها المنطق والبرهان كما يهدينا نحوها 
الوحي والإلهام. وهذه الطرق في الواقع مشتبكة ومتلاقية؛ لأنها تعتمد على 
قوى النفس وتنتهى إلى غاية واحدة. فإذا كان المنطق يعوّل على القوة العاقلة فإن 
الوحي يقوم على المخيلةء وهما معا يوصلان إلى العقل الفعًال مصدر الحقائق 
ها . فالتي والقبلسرف هات ى أخر ليل أل مضدر والحة يسكمدان 
شقيقتان وإن بدتا ظاهرًا أنهما منفصلتان ومتباعدتان» وفي هذا تفلسف الدين 


۱) ص ۱۲٤‏ - ۱۲۷ (= ص ۱٦٦‏ -۱۷۱). 
ص ۱۷۸-۱۷۷ ( = ص (٤٤-۲٤۲‏ 

.)۲٣۱ - ۲٣٤ ۲۲۹ - ۲۲۰ ص‎ =( ۱۸۹ - ۱۸۰٩ ۰۱٦۷ - ۱٦۰ ص‎ )۳ 
۸= ۱۲۹ ص‎ (۹۷-۹٩ ئ( ص‎ 


) 
) 
) 
) 
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والعقيدة نفسها ليست إلا ضربًا من المعرفةء فإن ضاقت وجمدت كانت 
تقليدا أعمى ومجرد تشبث با قال به السلف» وإن وسعت صدرها ضحت 
تفکیرًا حر او اة اخری فلسفة. وفلاسفة الاإسلام» وهم اعتقادیون» یریدون 
أن يؤمنوا وأن يفكروا في طلاقةء وعلى هذين الأساسين قامت كل فلسفتهم. 

وفي الفلسفة الإسلامية أيضا اختيارء تستعرض شتى الآراء وتختار منها ما 
تشاء» وتقرب ما بين الشرق والغرب. فتضم فلك الكلدان إلى فلك بطلميوس» 
وطب فارس إلى طب اليونان» والحساب الهندي إلى هندسة إقليدس. وتربط 
أفلاطون بأرسطوء بحيث تبدو فيها نظريات وكأنها أفلاطونية خالصة وأخرى 
وكأنها أرسطية صريحة. ولعل هذا هو الذي دفع فريقا من المؤرخين أن يعدها 
جرد مداد لفط ية الديدة وفريقا خر أن يسسها «ا اة الرة' :. 


واللقيقة آنها ليست هدا ولا داك ولا هماما بدليل أن فيها أبضا 
او کی ا ا ا فاط وا ا 
الهندية. وكل ما في الأمر أن فلاسفة الإسلام في سعة اطلاعهم حاولوا أن 
ينسقوا المعلومات المختلفة ويلائموا بينهاء ويربطوا النظريات بعضها ببعض. 
ولکنها قد اکتست بکساء جديد وحملت طابعًا آخر» بحيث أضحت تفكيرًا 
ا ا ا ی ا ف ا ف اة فا 


(۱) ص ۲۲ (= ص ۲۳). 
)۲( ص ۱۷ A=‏ (= ص ۱۷ -4). 
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وفي دراستنا السابقة صو ر شتى من هذا التوفيق والاختيارء ونكتفي بأن نشير 
إلى بعضها. ففي نظرية السعادة أدركنا كيف يتحول التقشف والزهد الإسلامي 
إلى ضرب من النظر والتأمل العقلي» وكلاهما معّا يهدف إلى تطهير النفس 
والسعي وراء الاقصالك با وزایتا ا أن فلاسفة الاإسلام مزجوا «إديونيا» 
أرسطو «بإکستاسیس» أفلوطین» واستخلصوا منھما تصوفا فلسفیًا خاصا ب 


وفي موطن آخر لاحظنا أن تعاليم اللإسلام تجعل من الأخلاق شعبة من 
شعب النبوة"» فلم يكن عزيرًا على فيلسوف كالفارابي ن يفسر الأحلام تفسيرًا 
علميًا فلسفيًا» ويصعد من ذلك إلى تكوين نظرية النبوة. وفي هذه النظرية نرى 
أفلاطون وأرسطو مرة أخرى جنبًا إلى جنب» فإنها تجمع بين سياسة «الجمهورية» 
وسيكلوجية «الطبيعات الصغرى»". وما النبي إلا مصطلح اجتماعي اختص 
کی اا ال 


قد يقال إن هذا التوفيق والاختيار ليس أمرًّا مبتكرا. فقد سبق إليه في 


(۱) ص ٦۱‏ (= ص ۸۲-۸۱). 

.)٥۱- ٤٩ ص‎ =( ٤۳ - ٤۲ ص‎ )۲( 
.)۱١۱- ۹۹ ص ۷۸-۷۷ (= ص‎ )۳( 

.)۱۳۱- ۱۳۰ ص ۷۳-۷۲ (= ص‎ )٤( 

.)۹۸ - ٩۹٤ ص‎ =( ۷٦ - ۷9 ص‎ )( 
NE a = ۷ =| ص‎ 0 
.)۱۰٤-۱۰۳ ص ۹۷ - ۹۸ (= ص‎ )۷( 
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أن فورفوريوس يلاحظ على مؤلفات أستاذه أفلوطين أنها اشتملت على آراء 
رواقية وأخرى أرسطية قد امتزج بعضها ببعض"'. ولا شك في أن هذا قد مهد 
لفلاسفة اللإسلام» إلا أن هؤلاء خطوا في سبيل التوفيق خطوات أفسح وصوروه 
في صورة أدق وأشمل . ذلك لأنهم كانوا يرون أن الحقيقة واحدة فيجب أن تتحد 
الفلسفات التي توصل إليهاء بل أن تلتقي هذه الفلسفات كلها مع الدين» ما دام 
هدفها جميعًا ثابتا وغايتها مشتركة. لهذا لم يقف توفيقهم عند بعض النظريات» 
ولم يقنعوا بأن يقربوا بعضها من بعض» بل أبوا إلا أن ينظموا منها عقدًا منسقا. 


وي هذا النظم تجدید وابتکارء فصاغوه على طريقتهم»› وأدلوا فيه بأرائهم 
الخاصة» وعال جوا مشاكلهم الحاضرة. وإذا كانوا قد تقبلوا النظريات الطبيعية 
والكسمولوجية بوجه عام» فإنهم أدخلوا على الإلهيات ومشكلة الإنسان الجديد 
والطريف . فنظرية كنظرية النبوة مثلاً ما كانت لتتاح فرصة وضعها لمن سبقوهم 
من مفكرين» وعلى الرغم ما فيها من عناصر أجنبية فإنها نظرية إسلامية خالصة. 
وقد أظهروا بوجه خاص ما في المذ اهب السابقة من نقص أو تهافت» ونستطيع أن 
نقول إنهم كشفوا في المذهب الأرسطي عن نواح لم تلحظ من قبل» وأضحى فهم 
هذا المذهب فهمًا كاملا موقوفًا على دراستهم بقدر ما يتوقف على دراسة شراحه 
من اليونانيين. ففي الفلسفة الإسلامية أخذ وتأثر ا قبلهاء كما أن فيها خلقًا 
وابتكارًا أضافت به جذيدا إلى الثروة الفكرية العامة. 


* f 


Porphyre, Vie de Plotin, tr. de Bréhier, I, p. 15. (1) 
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وهنا ننتهي إلى النتيجة الأخيرة التي لا تقل أهمية عن سابقتيها. وهي أن 
هذه الفلسفة اطراد واستمرار للفكر الإنساني» بل تقدم له في بعض النواحي. 
أخذت ما أخذت عن الفلسفات القدية. ثم ساهمت في تنقيحها وإضافة جديد 
إليهاء ومهدت لا جاء بعدها من فلسفات أخرى. فبعثت التفكير اليهودي من 
مرقده» ودفعت الفلسفة المسيحية دفعة قوية» وانضمت إليها في تغذية رجال 
النهضة والعصر الحديث. وبذا ترتبط حلقات هذه السلسلة بعضها ببعض» ويبدو 
كيف انتقل البحث الفلسفي من أثينا إلى اللإسكندرية» ومن هذه إلى بغداد وما 
تفرع عنها من عواصم إسلامية حيث قضى خمسة قرون كانت الحياة العقلية 
فيها راكدة في الغرب» ومن بغداد وقرطبة إلى البندقية وباريس وأكسفورد التي 
أعدت لعصر النهضة والتاريخ الحديث. 


فاستطاعت الفلسفة الإسلامية أن تؤثر فيما تلاها من حلقات» أسلمت 
إليها التراث القدي بعد أن هذبته وأدخلت عليه ما أدخلت. ولم يبق اليوم شك 
في أن رجال القرون الوسطى من يهود ومسيحيين قد أفادوا منها وأخذوا عنهاء 
إلا أن مدى هذا الأخذ والاستفادة لم يحدد تامًاء ووجوه الشبه والاتصال 
بين «الاسكولائية» الاسلامية و«الاسكولائية» المسيحية لم تبين بعد في دقة. 
وذراستنا السابقة فى قط متها ليست إلا مجرة مسافمة في هذا البات فكشفت 


شن علو ق ت دة روھ فارج فا کات اة 
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فأظهرت أن هناك مصطلحات لاتينية ذات قوة وحياةء مع أنها في الواقع ليست 
إلا صدی للأصول عربية. ونذ كر من بينها التعبير المشهور: (0 004۲1 (Dator f0۲‏ 
sanctus)‏ ectusا1nte1)‏ الذي یحکی «الروح القدسية» على نحو ما عرفناها لدى 
الفارابي وابن سينا . وأثبتت أن هناك آراء ونظريات مسيحية تحمل طابعًا إسلاميًا 
واضًا. فإذا كان بعض مدرسى القرن الثالث عشر قد قالوا إن النفس جوهر وصورة» 
فما ذاك إلا ليوفقوا بين أرسطو وأفلاطون على نحو ما صنع المسلمون . وإذا كانوا 
قد اعتدوا با مخيلة وأثرها في توضيح الكشف والاإلهام» فإنغا يرددون نظرية النبوة 
الأسلامية. 


غير أن هناك خطأين في البحث عن آثار التفكير الفلسفى الإسلامى سبق 
أن أشرنا إليهما“: أولهما: أنه يراد الوقوف به في الشرق عند القرن السادس 
الهجري» ظتًا أن حملة الغزالي قضت على كل تفكير فلسفي. وقد اتضح لنا 
ما تقدم أن هذا زعم باطل» فهناك تفكير فلسفي إسلامي امتد إلى اليوم» وإن 
اكتسى بألوان مختلفةء وأوضح ما يبدو في ثنايا الدراسات الكلامية والصوفية أو 
(۱) ص ۱۸۰ (= ص .)۲٥۹٤‏ 
)۲( ص ٦٦‏ ( = ص .)۹٩ - ٩۹۸‏ 
)"( ص ۱۹۷ - ۱۹۸ (= ص ۲۲۸ - ۲۳۰). 
)5( 
(٥(‏ 


ص ۱۱۱-۱۱۰ (= ص .)٠١۹٤- ۱٤١‏ 
ص ۱۳-۱۲ (= ص ۱١‏ -۱۷). 
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مزوجًا ببعض البحوث العلميةء ولا يزال يتدارس في بعض المعاهد الشرقية". 
والنظريات الثلاث التي عرضنا لها كانت تبقى دراستها ناقصة لو لم نعرض 
لتاريخها في القرون الأخيرة. ومن الظلم والإإهمال أن نناقش الآن أفكارا نبتت في 
عصور الإسلام الأولى» ثم لا نحاول أن نردها إلى أصولها ونربطها ماضيها. 


وأما الخطاً الآخر فيتصل بالعصور الحديثة» وذلك أنه أريد وضع حد 
فاصل بينها وبين القرون الوسطى» وكأنها نسيج وحدها لم تتأثر بشيء ما قبلها. 
والأغرب من هذا أن يسلم أحياتا أنها تأثرت بالفلسفة القدية دون أن تأخحذ شيا 
من المدرسيين» مع أن هذه لم تبلغ للمحدثين وحيًا ولم تنزل عليهم تنزيلا. وإنا 
مرت بالقرون الوسطى قبل أن تنتقل إليهم» فكيف تصل إليهم مجردة من آثار 
الجحديث مدين في كثير من مبادئه للفلسفة المدرسية. 


إلا أن جانب الفلسفة الإسلامية في هذا التسلسل غير واضح» وحظها 
في هذه العلاقات لم يشرح بعد. وقد استطعنا فيما تقدم أن نكشف صلات 
ووجوه شبه بينها وبين الفلسفة الحديثة. فال حب الفلسفى الذي قال به إسبینوزا 
يشبه كل الشبة نظرية السعادة الفارابية » ونظرية التبرة عنده واضحة الاة 


.)۸٩ - ۳۳ ص‎ =( 11۷-11 ٠١١ - ۱٤۹ ص‎ (۱) 
.)۰ -۸۹ ص‎ =( 1۷ - ٦1 ص‎ () 
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بنظرية النبوة الإسلامية". وبرهان الرجل المعلق في الفضاء يقترب كل القرب 
من الكوجيتو الديكارتي"". 
f‏ * 

هذه نتائج لم تفترض فيما نعتقد فرضاء ولم تقدنا إليها فكرة مبيتةء وإنغا 
هدانا إليها البحث وأملاها التاريخ والواقع» وكل قيمتها فيما يؤيدها من وثائثق 
ونصوص. وإذا كانت دراسة ثلاث نظريات من النظريات الفلسفية الإسلامية 
دراسة تفصيلية قد انتهت بنا إليهاء فإن في متابعة دراسة النظريات الأخرى ما 
يزيدها وضوحًا وتأكيدًا. والحقائق تزداد يقينًا وقوة» كلما تعددت وسائل إثباتها 
وتلاقت الطرق الموصلة إليها. 


۱ ۱۱1۳-۲ )= ا .(l0-‏ 
جن ص 

۲ ۱ - 04ا (= ۸--۰). 
ص ص 


8 مراجع 


اسا iC‏ فيقة ١‏ ك فة الإسلامية ومنهج د ي 


لقد أشرنا عند كل مناسبة إلى المراجع التي عولنا عليها في فصول هذا 
الكتاب» ولا حاجة بنا إلى العودة إليها هنا مرة أخرى. وإغا نود فقط أن نعرض 
غاذج من تلك المراجع التي سلمت بوجود الفلسفة الإسلامية أو أنكرتهاء والتي 
لت بشيء من منهج البحث فيهاء مناقشين لها في اختصار ومعلقين عليها. 
والخلاف حول هذه الفلسفة قدي» ففريق ينكر وجودهاء وأخر يعدها ثمرة من 
ثمار الشعوب التي اعتنقت الإسلام واختلطت بالعرب من فرس وأتراك. 
أما منهج البحث فيها فلم يكتب فيه بعد شيء يذكر» وكل ما نصادفه إنغا هو 
ملاحظات عابرة في بعض المؤلفات. 

وهذه المراجع قسمان: عربية وأجنبية» وسنوردها على حسب الترتيب 
الزمنى. 


“ 


)١(‏ لم نشأ أن نضيف إلى هذه المراجع - في هذه الطبعة - جديدًا؛ لأن أية إضافة ما تستلزم أن يصاغ هذا القسم 
صياغة جديدة» ولعل في مقدمة هذه الطبعة ما يغني عن هذه الإضافة. 
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)١(‏ مراجع عربية 
-١‏ طبقات e‏ ى القاسم صاعد بن احمد بن صاعد الأندلسي 
المتوفى سنة ٤٦۲‏ ھ (۱۰۷۰م)ء طبع في بيروت سنة ۱۹۱۲ . 


ويذهب صاحبه إلى أن العرب لم يمنحوا شيا من علم الفلسفة ولم تتهياً 
o‏ 
إسحاق الكندي وأبو محمد الحسن الهمداني ). ولعل هذا الرأي في 
القرن o‏ التاسع عشر 


وصاعد فيما يبدو- كرينان- معني بخصائص الشعوب وعلم النفس 
الجمعي» ولكن بحثه ناقص ولا يثبت أمام التحقيق العلمي. هذا إلى أنه في 
حكمه السابق إغا يقصد ولا وبالذات e‏ الجاهليةء بدليل أنه يعرض بعد 
هذا للدراسات الإسلامية علمية كانت أو فلسفية» ويعزو إلى العرب فيها بعض 
ارد ( ص ٤۸‏ = ). 


۲- الملل والنحل: محمد بن عبد الكري الشهرستانى المتوفى سنة ٥٤۸‏ 
ھ(۱۱۰۳ م)» طبع في لندن سنة ١٤۱۸ء‏ وفي ليبتسك سنة ۱۹۲۳ء وفي القاهرة 
على هامش «ملل ابن حزم» سنة ۳٤١‏ ه؛ وعلى هذه الطبعة الأخيرة نحيل . 

وقد عقد فيه فصل طويل متع «للفلاسفة»» ونرجح أنه مستمد في أغلبه من 
كتاب «آراء الفلاسفة» المنسوب إلى فلوطرخس» وهو على كل حال من أغزر ما 


ا 
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كتب في العربية قديًا عن الفلاسفة السابقين لسقراط, وإن كانت تنقصه الدقة 
العلمية› ولا يخلو من أخطاء تاريخية واضحة. 


ویری الشهرستاني - على عكس صاعد - أنه كان لدى العرب قبل 
اللإسلام حكماء وإن كانت حكمتهم في أكثرها من فلسفات الطبع وخطرات 
الفكر» ويضيف إلى هذا أنهم كالهنود ييلون إلى الأحكام الكلية والأمور العقلية 
وينزعون إلى الروحانيات (جاء ص .)٠١‏ ثم يعرض لفلاسفة اللإسلام فيذ كر 
منهم العربي وغير العربي» ويشير إلى أنهم سلكوا طريقة أرسطو في جميع ما ذهب 
إليه» سوى كلمات يسيرة ربا رأوا فيها رأي أفلاطون والمتقدمين (ج٤»‏ ص ۱۸). 


وليس الشهرستاني من المغرمين بالتعميم الذي لا يقوم على أساس» ولا 
من أنصار تلك الشعوبية الجامحة» وأحكامه تقترب من الواقع ما أمكن» وإن كان 
يخاط بين فلسفة أرسطو وفلسفة ابن سينا حلط تاماء ويكاد يضور الأول بصورة 


الثانية (ج۳» ص .)٠١٤١ - ١٠١۳‏ 
۴- نصوص: لعبد الحتق بن سبعين المتوفى سنة ٦٦۹‏ ه ٠١۷١(‏ م)» 
طبعها الأستاذ ماسنيون في : 


Recueil de textes inédits concernant [I histoire de la mystique 


en pays d Islam, Paris 1929.‏ 
ويحاول ابن سبعين أن یوازن بین أئمة فلاسفة الاإسلام الأول فیری أن 


الفارابي أفهمهم وأذكرهم للعلوم القدية وأنه مدرك محقق. وأما ابن سينا فمموّه 
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مسفسط وأكثر كتبه مستنبط من كتب أفلاطون» وهو يخالف الحكيم (يعني 
أرسطو)» وخلافه له ما يشكر. ومن أحسن ما ألف في الإلهيات «التنبيهات 
والإشارات»» وما رمزه في «حي بن يقظان»؛ على أن جمیع ما ذکره فيهما من 
مفهوم «النواميس» لأفلاطون وكلام الصوفية. وأما ابن رشد فمفتون بأرسطو 
ومعظم له» يقلده في كل شيء حتى لو سمعه يقول: إن القائم قاعد في زمان 
واحد لقال به معه» وأکثر تالیفه مستمد من کلامه: يلخصه وشي معه (ص 
٩۹‏ وما بعدها) . 


وبصرف النظر عما في هذا القول من تحامل فإن فيه أمرين لهما شأنهما: 
أولهما أن ابن سبعين عرف كيف يفرق حقا بين فلسفة ابن سينا وابن رشد» 
وثانيهما أنه أبرز في وضوح مدى تأثر الفلسفة اللإسلامية بأفلاطون» إذا ما عرفنا 
أن فلسفة ابن سينا هي التي قدر لها أن تحيا في الشرق إلى اليوم. وفي هذا ما يرد 
على القائلين بأن الفلسفة الإسلامية ليست شيمًا آخر سوى آراء أرسطو. 


-٤‏ مقدمة: لعبد الرحمن بن خلدون المتوفي سنة ۷٠۸‏ ه )٠١١١(‏ م» طبع 
ف باریس سنة ۱۸٥۸‏ وف القاهرة عدة مرات» وترجم ال الفرنسية سنة ۱۸٠٦١‏ 
وعلى إحدى طبعات القاهرة نحيل . 


ويرى ابن خلدون أن العرب لم ينصرفوا عن الفلسفة لقصور في طبيعتهم» 
ولکن بحکم البداوة البعيدة عن مارسة العلوم والفنون ف الجاهليةء ولاشتغالهم 


وچ 
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بالرياسة وتدبير الدولة والدفاع عنها في الإسلام (ص ۳۷١‏ - ۳۷۹). وهذا رأي 


بعيد عن التعصب الجنسي أو الدفاع عن طائفةء وإنغا يرمي إلى تفسير الظواهر 
الاجتماغية تفسيرًا واقعيًا. 


ويضيف إلى هذا أن فلاسفة الإسلام أخذوا عن أرسطو وتابعوه حذوك 
اللعل بالل الا ى القلل ( ص ٤۷١‏ ولیس بغریب أن بكرن هذا راي ابن 
عدون وقد اء بحد ابن رشك ورای تقد يسه للفيلسوف اليوناني» ولکنه لا يعتبر 
حجة في هذه الناحية فقد عاش في عصر ضعفت فيه الدراسات الفلسفية كل 
الضعف» هذا إلى أنه يقول ببطلان الفلسفة وفساد منتحلها (ص .)٤١۳١‏ 

.٠۹٤٤ تمهيد لتاريخ الفلسفة اللإسلامية: مصطفی عبد الرازق» القاهرة‎ -٥ 

من أحداث ما ظهر في توضيح حقيقة الفلسفة اللإسلاميةء ومحاولة رسم 
منهج لدراستها. ويذهب المؤلف إلى أن للفلسفة الإسلامية كياتا خاصًا ميزها من 
مذهب أرسطو ومذاهب مفسريه؛ ذلك لأن فيها عناصر مستمدة من مذاهب 
أخرى يونانية وغير يونانية» وفيها فوق هذا ثمرات من عبقرية أهلها (ص .)٠١‏ 
ونحن نتفق معه في هذا تام الاتفاق» وقد أقمنا الدليل عليه من التاريخ والواقع. 

ويرى أيضا من الناحية المنهجية أن المباحث الفلسفية في الإسلام لا يصح 


أن تفصل عن الدراسات الكلامية والصوفية» بل يجب أن تربط كذلك «بعلم 
أصول الفقه»؛ لأنه وثيق الصلة بالكلام والمنطق (ص ۲۷). وقد شاء أن يضرب 
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المثل العملي في ذلك فاعتبر أصول الفقه قطعة من الفلسفة ودرسها معها (ص 
.)۲٤١ 2 ٤‏ وقد سبق لنا آن قررنا فی هذا الکتاب (ص )۲١۲‏ «آن في مبادئ 
التشريع وأصول الفقه تحاليل منطقية وقواعد منهجية تحمل شارة فلسفية واضحة» 
بل ربا وجدنا في أثنائها ما يقرب كل القرب من قواعد مناهج البحث الحديثة». 


(ب) مراجع أجنبية 

ندع جانبًا تلك المؤلفات التي ظهرت في أول القرن التاسع عشرء أو قبله» 
أمثال ما كتبه بروكير وتتمان وكوزان؛ لأنها قامت في الغالب على أصول لاتينية 
ودراسة غير مباشرة. ونبداً ا يلي هذا مقتصرين على الأهم وخاصة ما ثل 
وجهات النظر المتعارضة» ومرتبين إياه ترتيبًا زمنيًا بحسب تاريخ ظهوره. 
Schmölders (Au.), Essai sur les écoles philosophiques chez‏ -1 


les Arabes et notamment sur la doctrine d  Algazzali, Paris, 
1842. 


ويذهب إلى آنا لا نستطيع أن نتحدث عن فلسفة عربية كما نتحدث عن 
فلسفة يونانية وألانيةء ومهما ذكرنا هذه العبارة فإنا لا نريد شيتًا غير الفلسفة 
اليونانية كما فهمها العرب. 

ولا نظننا في حاجة أن نشير- كما لاحظ مونك من قبل وبحق 
es, P. 337(‏ angاMé)‏ - إلى أن شميلدرز تنقصه الدقة العلمية ولا يبعث 
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على الثقةء وما كان يلم إلامًا كافيًا بأئمة الفلاسفة الإإسلاميين» ولا أدل على 
هذا من أنه كان يزعم أنه درس الغزالي مع أنه لم يقف على «تهافته». فمن 
الظلم إذن أن يتعجل بالحكم على فلسفة لم ير مصادرها الأولى وقبل أن 

يتصورها على وجهها. 
Renan (E.), Averroes et laverroisme, essai historique, Paris,‏ -2 


1854. 


وقد أعيد طبعه عدة مرات. 


وآراۋه صريحة مشهورة» وتتلخص في: )١(‏ أن العرب» وهم من الجنس 
السامي» لا يصح أن نتلمس لديهم دروسًا فلسفية (8 -7 .۲)» فإن عقليتهم فطرت 
على البساطة في اللغة والصناعة والفن والمدنيةء ولا قبل لهم ببحث عقلي ولا 
نظر مجرد (5-16 .ض )Histoire des langues sémitiques,‏ (۲) وما يلحظ 
لديهم من أفكار فلسفية إنغا هو اقتباس صرف وتقليد محض للفلسفة اليونانية 
فلم يصنعوا شيثًا أكثر من أنهم تلقوا دائرة ا معارف اليونانية كما عرفها العالم في 
القرنين السابع والتامن الميلادينن (11 . ,۲۲088ع4۷). 


وقد ناقشنا هذه الآراء في صلب هذا الكتاب» وبينا ما فيها من تهافت 


وتناقض. 
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3- Munk (5S.), Mélanges de philosophie juive et arabe, Paris, 
1859, 2°éd., Paris, 1927. 

ويرى أن العرب في الجاهلية لم يصلوا إلى شيء من الفلسفةء اللهم إلا 

تلك الحكم والمواعظ العامة التي تدور حول الإنسان والإله (309 .م)» وفي 

الإسلام أخذوا عن اليونانيين فلسفتهم وعلقوا عليها وغذوها (315 .م)» وكان 

لأرسطو لديهم منزلة متازة وصل بها ابن رشد إلى درجة التقديس (316 .ع)ء وإن 

كان لم يخل من نقد ومعارضة من جانب الآخرين (317 .م). على أن العرب 

لم يقفوا عنده وحده» فقد كان للأفلاطونية والأفلاطونية الحديثة أنصار بينهم 
كأنصار المشائية (330 .م). 


وهذه راء إن دلت على شي ء فإغا تدل على أن مونك قد حكم على فلاسفة 
الإإسلام في ضوء ما كتبواء لا اعتمادًا على تلك النصوص اللاتينية الغربية أو 
ما حکاه ليون الإفريقى وکرره برو کیر. وکلما درست الفلسفة الاسلامية دراسة 
مباشرة» فهمت على وجهها روصحح ما ألصق بھا من أخطاء وادعاءات. 
Dugat (G.), Histoire des philosophes et des thétologiens‏ -4 

musulmans (de 632 a 1258 J.-C.), Paris, 1878. 

یرد على شمیلدرز ورینان اللذين بلغا ف نظره حد الشطط› وجعلا من 

الفلسفة العربية مجرد تقليد ومحاكاة للفلسفة اليونانية. ويلاحظ أنا لو اتفقنا على 


ا 
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SA EE E a‏ 


معتزلة وأشاعرة فيها نظر مجرد وفلسفةء ولا نزاع في أن فيها أيضا الطريف والمبتكر 
.(p. XV-XVD)‏ 


وعلى الرغم من أن دوجالم يتعمق في دراسة المذاهب الفلسفية والكلامية 
في الاإسلام» وأن كتابه أقرب إلى التاريخ السياسي منه إلى تاريخ الآراء والنظريات» 
فإن وقوفه على بعض المصادر العربية حمله على التسليم با للفلسفة الإسلامية 
من وجود. 


5- Carra de Vaux (Baron), Avicenne, Paris, 1900. 


وقد لخصه بعد ذلك ببضع سنوات في الفصل الآتي: 
"Avicenna, Avicennism", dans Encyc. of Religion and‏ 
Ethics, T. I, p. 272-276.‏ 
ويبرز ما في الفلسفة الإسلامية من عناصر أفلاطونية» وما تنحو نحوه من 
توفيق واختيار» فتوفق بين أفلاطون وأرسطو على نحو ما صنع رجال مدرسة 
الإإسكندرية. وقد عاد إلى هذا المعنى في أكبر كتب Les penseurs de 1’ Islam,)‏ 
eg EG E E SA‏ 
ذهنيةء وإن كان المتكلمون لم يقروها إلى النهاية. 
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6- Boer (T.J. de), Geschichte der Philosophie im Islam, Stuttgart, 
1901, tr. ang. E.R. Jones: The History of Philosophy in Islam, 
London, 1903. 
وترجمه إلى العربية الدكتور محمد عبد الهادي أبو ريدة تحت عنوان:‎ 
. «تاريخ الفلسفة في الإسلام»» القاهرة» ۱۹۳۸ء وعلى هذه الترجمة نحيل‎ 

ويذهب ديبور كما ذهب مونك إلى أن العقل السامي قبل اتصاله بالثقافة 
اليونانية لم ينتج ثمارًّا فلسفية فيما وراء الحكم والأمثال التي كان يرددها العرب 
في الجاهلية للتعبير عن آرائهم في الاإنسان والحياة» مح شذرات في الطب والفلك 
(ص ۱۰ -۱۱). 

ثم يقرر بعد هذا أنهم بدءوا الفلسفة حيث انتهى منها خر فلاسفة اليونان» 

فأخذوا بتلك الأفلاطونية الحديثة التي امتزجت فيها الرواقية بالمشائية» وعن 

طريقها صعدوا إلى أرسطو وأولعوا به. على أن من المؤكد أنه لم يستبد وحده 

بالسيطرة على عقولهم» فقد كان لأفلاطون منزلة وآراء قربته إلى المسلمين» 

وخاصة في بعض العصور ولدی بعض المدارس ( ص ۲٦‏ - ۲۸). 

ولكنه ينتهي إلى إثبات آنا «لا نستطيع أن نقرر أن هناك فلسفة إسلامية 

بالمعنى الحقيقي لهذه العبارة وإنغا وجد في الإسلام رجال كثيرون لم يستطيعوا 

أن يردوا أنفسهم عن التفلسف» وهم» وإن اتشحوا برداء اليونان» فإن هذا الرداء 
لا يخفي ملامحهم» (ص .)۳١‏ 


و 
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ومع تقديرنا هود ديبور وأثره في تاريخ الفلسفة الإسلاميةء فإنا نلاحظ 
أولا أنه لم تتهياً لديه في أخريات القرن الماضي كل المصادر التي تمكنه من الحكم 
على دقائق الفلسفة الإسلامية» وثانيًا أنه يبدو أنه غير رأيه شينًا فشيتًا. ففى فصل 
له في «دائرة معارف الدين والأخلاق» يبين ما في الفلسفة الإسلامية من عناصر 
ا أفلاطونيةء وارسطة وفيثاغورية» ويشير ا مدی آثارها ف الشرق 
lزغر .(Encyc. of Religion and Ethics, vol. 9, art. "Philosophy")‏ 
Gauthier (L.), La philosophie musulmane, Paris, 1900 ;‏ -7 
Introduction a l'étude de la philosophie musulmane .: esprit‏ 
sémitique et [esprit aryen, la philosophie grecque et la‏ 
religion de [ Islam, Paris, 1923.‏ 
يبدو في هذين المؤلفين تلميذا وفيا لرینان» فيردد معه في الأول أن من 
إغا هو راء أرسطو أخذ بها في الإسلام بعض الناطقين بالعربية (44 ,41 ,39 .م) 
ويعالج في الكتاب الثاني التفرقة بين العقلية السامية والعقلية الأرية على نحو 
ما صنع رینان» ملاحظا أن الأولى عقلية فصل ومباعدة في حين أن الثانية عقلية 
وصل وتنسیق (66 .). 


وقد ناقشنا هذه الآراء من قبل» وبينا ما فيها من خط على أن جوتييه 


نفسه - فیما يظهر - قد عدل آراءه» فذهب في کتاب آخر: 
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(La thétorie dq lbn Rochd sur les rapports de la religion 
et de la philosophie, Paris, 1909). 
إلى أن الفلسفة الإسلامية «مذهب اختيار أفلوطيني عزز بعناصر مشائية‎ 
وي مقال بمجلة «تاريخ الفلسفة».‎ »)P. 26( 


"Scolastique musulmane et scolastique chrétienne", dans 


Revue d histoire de la philosophie, Paris, 1928. 

يذهب إلى أن في القرون الوسطى فلسفة مدرسية متميزة عن الفلسفة 

اليونانية» ولها شعب ثلاث : إسلامية» ويهودية» ومسيحية قد اختصت کل 
واحدة منها بخصائص معينة. 


8- Horten (M.), "Falsafa", dans Encyc. de I’ Islam, Leyde 
et Paris, 1908. 


يذهب في وضوح إلى أنه لا يصح أن يقصر التفكير الفلسفي الإسلامي 
على جماعة الفلاسفةء بل يجب أن يضم إليهم المتكلمون» وهنا يبدو أمران 
لهما شأنهما: أولهما تضافر عوامل مختلفة على تكوين هذا التفكير من يونانية 
وفارسية» وهندية» بل مسيحية ويهودية أيضاء وثانيهما طرافته وما فيه من جديد. 
ولعل خير سبيل لكشف الحديد أن نبدأً بنواحي النقص لدى أرسطوء لنعرف 
كيف حاول المسلمون تداركها وتقوعها. 


ا 
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9- Duhem (P.), Le systeme du monde : histoire des doctrines 
cosmologiques de Platon a Copernic, inachevé, 5 tomes parus, 
Paris, 1913-1917. 


في الجزء الرابع منه عرض طويل للكسمولوجيا العربية استمد في أساسه 
من مصادر لاتينية. ويذهب مؤلفه إلى أن الفلسفة الإسلامية امتداد للأفلاطونية 
الجديدةء بل جديرة بأن تسمى مذهبًا أفلاطونيًا عربيًا ( .۷لا e‏ 321 ,1۷) 
ويبرهن على ذلك بأن مذهب أرسطو نفسه قد تحول في مدرسة الإسكندرية 
وعلى أيدي شراحه من الإسكندريين إلى مزاج من الأرسطية والأفلاطونية 
والرواقية (325 ,1۷) وقد امتدت هذه الأفلاطونية الجديدة إلى أن جاء العرب 
فاعتنقوها (402 ,1۷). 


ولكنا إذا كنا ننكر اعتبار الفلسفة الإسلامية مجرد امتداد للأرسطيةء فإنا 
ننكر أيضا أن تكون مجرد ذيل للأفلاطونية الجديدة. وكل ما كن أخذه من 
دراسة دوهيم- على ما فيها من عيوب- أنها تكشف عن طابع خر لهذه الفلسفة 
غير ما ذاع من طابع أرسطي. 


* f oF 
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ولعل في هذه المراجع المتعارضة أو المتضافرة أحياتا ما يكشف عن الحقائق 


-١‏ اتضحت فكرة الفلسفة الاسلامية وميزاتها بتقدم الببحث فيهاء وهي دون 
نزاع أصح وأضبط في القرن العشرين منها في القرن التاسع عشر. 

۲- تنحو المؤلفات المتأخرة والتى قامت بوجه خحاص على دراسة مباشرة إلى 
إثبات أن في الفلسفة الإسلامية آثارًا أجنبية مختلفة» ومن الخطا ردها إلى 
أرسطو وحده وإِن کان له فيها أثر واضح. 

۴- استتبعت هذه الآثار المتفرقة والمتنوعة تنسيقا واختيارًا وتوفيقاء بل خاقا 


وابتكارًا هو الذي منح هذه الفلسفة شخصية مستقلة ووجودًا متميرًا. 


معد الدراسة التقديمية 2 سطور 
منی أحمد مجمد أبو زید 
٠‏ أستاذ الفلسفة الإسلامية» دكتوراة في الآداب سنة ۱۹۸۹ جامعة الزقازيق» تقدير مرتبة الشرف 
الأولى. 
* رئيس قسم الفلسفة بأداب حلوان سنة ٠٠٠٠ ٤‏ وكيل الكلية لشئون الدراسات العليا والبحوث 
من ۲۰۰۰ إلى ۲۰۰۳ ثم ۲۰۰٤‏ ومن ۲۰۰۷ حتى الاآن. 
من أبرز الأعمال والمؤلفات العلمية: 
٠‏ الخير والشر في الفلسفة الإسلامية» بیروت» .٠۹۹۱‏ 


© التصور الذري ف الفكر الإسلامی» بیروت» .-. 


الإنسان ف الفلسفة الإسلاميةء بیروت»› ۱۹۹۳. 


الفكر الكلامى عل ابن خلدون» بیروت» ۷ 


المدينة الفاضلة عند ابن رشد» الإاسكندريةء ۹ 


الحرية اللإنسانية عند الشيعة - الاثنى عشرية» الإإسكندرية» .٠۹۹۹٩‏ 

من آبرز الأبحاث: 

© الدين والعلم ف فکر زکی نجيب محمود» مجلة المسلم المعاصر› القاهرة» عدد »)٩4(‏ ۰.,. 
ه أبو القاسم الزهراوي رائد الجراحة العربيةء مجلة الدراسات الإإسلامية» باکستان .٠۹۹۱‏ 
ه ابن رشد طبيبًاء الكتاب التذ كاري - المجلس الأعلى للثقافةء مصر .٠۹۹۳‏ 


المنهج الإصلاحى عند امام عبد الحميد بن باديس» مجلة الحمعية الفلسفية المصريةء العدد 
الثانى› 7۳--. 


(e10 11€ / ANE 16°) 


إسماعيل سراج الدين (مكتبة الإسكندرية)» مصر- رئيس اللجنة. 


إبراهيم البيومي غانم (المركز القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية)» مصر. 
حسن مكى (جامعة إفريقيا العالمية)ء السودان. 

زان اله (الجامعة اللبنانيةء بيروت)» لبنان. 

زاهر عبد الرحمن عثمان (مر كز المعلم محمد بن لادن للعلم والتعليم)ء المملكة العربية السعودية. 
زكي الميلاد (رئيس تحرير مجلة الكلمة)» المملكة العربية السعودية. 
ید شید الملری ( ااا اری: 

صلاح الدين الجوهري (مكتبة الإسكندرية)» مصر- أمين اللجنة. 

ظفر إسحق أنصاري (الجامعة الإسلامية العالمية إسلام آباد)» باكستان. 
عبد الدايم نصير (مستشار شيخ الأزهر)» مصر. 

عبد الرحمن السالمى (وزارة الأوقاف والشؤون الدينية)» عمان. 

عمار الطالبى (جامعة الجزائ» الجزائر. 

مجدي عاشور (دار الافتاء)» مصر. 

محمد زاهد جول (کاتب وباحث) ترکیا. 

محمد عمارة (هيثة كبار العلماءء الأزهر الشريف )» مصر. 

محمد كمال الدين إمام (جامعة الإسكندرية)» مصر. 

محمد موفق الأرناۋوط (جامعة العلوم الإسلامية العالمية)ء الأردن. 
مصباح الله عبد الباقي (جامعة كابول)» أفغانستان. 

منى احمد ابو زيد (جامعة حلوان» القاهرة)» مصر. 

نور الدين الخادمي (جامعة الزيتونة)» تونس. 

نوزاد صواش (مؤسسة البحوث الأكاديمية والإنترنت» إسطنبول)» تركيا. 
وان صبري وان يو سف (الجامعة الإسلامية العالميةء كوالالمبور)» ماليزيا. 
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ساسلة «بے الفكر النهضوي الاإسلامي» 
صد ر هذه السلسلة 


العودة إلى الذات» تأليف علي شريعتي . 

الحياة الروحية في الإسلام» تأليف محمد مصطفى حلمي. 

امرأتنافي الشريعة والملجتمع» » تأليف الطاهر الحداد. 

الإسلام دين الفطرة والحريةء تأليف عبد العزيز جاويش. 

المرأةوالعمل» تاليف نبوية موسی. 

ر ا تأليف مصطفى عبد الرازق. 

دفاع عن الشريعة, تأليف علال الفاسي. 

مقاصد الشريعة الإسلامية» تأليف الطاهر ابن عاشور. 

تجديد الفكر الديني في الإسلامء تأليف محمد إقبال» ترجمة محمد يوسف عدس. 
طبائع الاستبداد ومصار الاستعبادء تأليف عبد الرحمن الكواكبي . 

لمدرسة الإسلامية. تاليف محمد باقر الصدر. 

الإسلام وأصول الحكي تأليف علي عبد الرازق. 

أقوم المسالك في معرفة أحوال امالك تأليف خير الدين التونسيٰ. 

الحرية الدينية فى ي الإسلام» تأليف عبد المتعال الصعيديٰ. 

الرسالة الحميدية في حقيقة حقيقة الديانة الإسلامية وحقية الشريعة المحمدية› تالف نالسر 

السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث» ا خد الال 

القرآن والفلسفة» تأليف محمد يوسف موشی: 

كشف ال مخبًا عن فنون أورباء تأليف أحمد فارس الشدياق . 

لمرشد الأمين للبنات والبنينء تأليف رفاعة الطهطاوي . 

شروط النهضةء تأليف مالك بن نب 

مناهج الألباب الملصر ية في مباهج الأداب العصري ية تأليف رفاعة الطهطاوي . 

نهضة الأمة وحیاتهاء تأليف طنطاوي جوهريٰ . 

البيان في التمدن وساب العمرانء تأليف رفیق العظم. 

تحريرالمرأق تأليف قاسم أمين» وتربية المرأة والحجاب» تأليف طلعت حرب. 

تنبيه الأمة وتنزيه الملةء تأليف محمد حسين النائيني» تعريب عبد المحسن آل نجف» تحقيق عبد الكريم آل جف . 

خاطرات جمال الدين الأفغاني الحسيني» تأليف محمد باشا ا مخزومي. 

السفور والحجاب» تأليف نظيرة زين الدين» ونظرات في كتاب السفور والحجاب» تأليف مصطفى الغلاييني . 

E E‏ محمد مهدي شمس الدین. 

اذا تأر المسلمون؟ ولاذا تقدم غيرهم؟» تأليف الأمير شكيب أرسلان. 

المدنية الإسلامية» تأليف شمس الدين سامي فراشري» ترجمة محمد م الأرناؤوط. 

المدنية والإسلامء تأليف محمد فريد وجدي. 

المسئلة الشرقية» تأليف مصطفى كامل . 

وجهة العالم الإسلامي» تأليف مالك بن نبي ترجمة عبد الصبور شاهين. 


(۳ 
(۷) 
(۳۸) 
(۳۹) 
(( 
(41( 
(<) 
(<) 
(64( 
(<( 
(6 
(<۷( 
(۸) 
(6) 
)۰( 


طلعة الشمس شرح شمس الأصول» تأليف نور الدين عبد الله بن حميد السالمي. 
أدب الطلب ومنتهى الأرب» تأليف محمد بن علي الشوكاني. 

الإسلام في نيجيريا والشيخ عثمان بن فوديو الفلانيء تأليف آدم عبد الله الاإلوري. 
أم القرى» تأليف السيد الفراتي (عبد الرحمن الكواكبي). 

تجديد الفقه ونصوص أخرى» تألیف محمد بن الحسن الحجوي. 

الحضارة الإإسلاميةء تأليف أحمد زكى. 

الرسالة الخالدةء تأليف عبد الرحمن عزام. 

مسألة الخلافة وجزيرة العرب» تأليف أبي الكلام آزاد» ترجمة مصباح الله عبد الباقي. 
التبا العظيم . . نظرات جديدة في القرآن» تأليف محمد عبد الله دراز. 

الحركة الإسلامية .. هموم وقضاياء تأليف السيد محمد حسين فضل الله . 

الأعمال المختارة محمد خانجيتش البوسنوي» تأليف محمد خانجيتش» ترجمة عبد الرحيم ياقدي . 
الدين والوحي والإسلام تأليف مصطفى عبد الرازق . 

النسائيات»› تاليف ملك حفني ناصف (باحثة البادية). 

في الفلسفة الإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الأول)» تأليف إبراهيم مدكور. 

في الفلسفة اللإسلامية .. منهج وتطبيقه (الكتاب الثاني)» تأليف إبراهيم مد كور. 
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فل الفكر Ce‏ السام 


FÎ AL-FALSAFAH AL-ISLAMIYAH: 
MANHA]J WA-TATBIQUH 


IBRAHIM MADKÜR 


)49( هذا الكتاب 


طبع لأول مرة عام (١۱۳۹۰ه/۷٤۱۹م).‏ وهو من هم ال النصف الأول من القرن 
العشرين في حقل الفلسفة الإسلامية وتاريخها. مؤلفه هو الدكتور إبراهيم بيومي مدكور؛ أحد أهم الرواد 
العرب في دراسة الفلسفة اللإسلامية في ا الحديث. 

أصل هذا الكتاب و متتابعة ت ف مجلة «الرسالة». رسم المؤلف فيه منهجًا لدراسة الفلسفة 
الإسلامية» ثم طبقه تطبيقًا كاملا على ثلاث من نظرياتها الكبرى» هي : نظرية السعادة» ونظرية النبوة» والنفس 
وخلودها. 

رَس المؤلف هذه النظريات أولاً في بيشتها وظروفها اخاصةء وشرحها على لسان القائلين بهاء ثم ربطها ما 
سبقها من أشباه ونظائرء وبين ما لها من أثر في الفلسفات اللاحقة التي تمتد إلى العصر الحديث. 


يقول الإمام الأكبر أحمد الطيب عن المشروع: 
سي ا امن ایر 
إن هذا المشروع الذي تقوم به مكتبة اللإإسكندرية - وهي تستهدف إعادة نشر الإنتاج العلمي 
والثقافي لأعلام نهضتنا في العصر الحديث - لبعد فيما أرى - من أهم المشاريع العلمية نحو 
تأصيل المفاهيم الثقافية في العالم الإسلامي وإعادة تأسيس عقل إسلامي معاصر يستوعب 
أصوله» ويعيش عصره. وإني أدعو إلى ترجمة هذه الأعمال إلى اللغات الحيةء وتعميم نشرهاء بكل 


الوساتل الورقية والإلكترونبة. 
شيخ الأزكر 
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